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1 


EL PROBLEMA 


1. Movimiento y entidad. 


1. No ponemos en relación dos nociones para estudiarlas en co- 
nexión. Queremos ocuparnos de realidades más que de nociones. Tam- 
poco indagamos la formalidad de la entidad en la realidad del mo- 
vimiento. Ni siquiera, invirtiendo los términos, nos preocupa la mo- 
vilidad de la entidad. 

Ambas —la entidad y la movilidad— deben ser referidas a un ter- 
cer sujeto: el ente móvil. El constituye el objeto material de nues- 
tra preocupación. Formalmente, empero, no queremos abandonar el 
ámbito de la metafísica. Planteamos, pues, el problema metafísico del 
ente móvil. 


Para no traicionar la índole metafísica de nuestro problema con- 
viene advertir que colocamos en la punta de nuestra consideración 
cognoscitiva la entidad misma del ente móvil. Adoptamos, simple- 
mente, la perspectiva dinámica en el tratamiento metafísico del ente 
particular. He ahí la razón de nuestro título. 


2. El movimiento —y la quietud también— supone la finitud. 
Pero no se identifica con ella. La anulación de la finitud nos pone 
en presencia conceptual del ente infinito, trascendiendo toda movili- 
dad. La anulación del movimiento nos lleva simplemente a la quietud 
hundiéndonos, cada vez más, en lo finito. Por eso la indagación meta- 
física en la perspectiva dinámica resulta, en fin de cuentas, una pro- 
longación del estudio del ente finito. 


3. El estudio del ente particular bajo la razón de finitud nos 
lleva al reconocimiento de la estructura entitativa de esencia y exis- 
tencia. Sin perderla de vista, pretendemos ahora estudiar el mismo 
ente particular teniendo siempre presente su mutabilidad. Porque 
concedemos de buen grado que la mutabilidad sólo por la finitud es 
tolerada reconocemos que en aquella estructura hallará su fundamen- 
to último. Pero, porque no encontramos correlación perfecta entre la 
finitud y el movimiento no podemos reconocer en la estructura de 
esencia y existencia el fundamento próximo de la mutabilidad. Y 
de esta manera nos abrimos a la esperanza de encontrar nuevas 
estructuras metafísicas en el seno del ente particular. 


A 
ATT 
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2. El hecho del movimiento y su triple formalidad. 


1. Fieles a un método que se nos ha revelado valioso, comenza- 


-mos por la determinación de los hechos. Sobre ellos edificaremos el 


interrogante metafísico que en etapas sucesivas de la investigación 
despejaremos pacientemente. 

2. Adviértase, en primer lugar, que el ente finito es sujeto pasivo 
de un variado repertorio de movimientos. La sola apelación a la ex- 
periencia externa lo testimonia ya sin género de duda para quienes 
no quieran negar su validez. Cada ente particular es traido y llevado 
en el torbellino universal del movimiento. Siempre resultará impo- 
sible para el hombre fijar la posición absoluta de un ente en el es- 
pacio. La posición relativa a los objetos de su contorno varía tam- 
bién con frecuencia merced a los movimientos de traslación local 
que en muchos entes incesantemente se suceden en las formas más va- 
riadas. Además de este movimiento, llamado justamente local porque 
con él va pasando la muchedumbre de los entes de un lugar a otro, en- 
contramos también una variedad de seres sujetos a movimiento cuan- 
titativo, como el crecimiento, y cualitativo como la maduración per- 
fectiva. Agréguese a todo ello nuestro encuentro con muchos entes fi- 
nitos dotados de vida que comporta, como tal, un movimiento inma- 
nente sin reposo. Profundizando inquisitivamente en el hecho del mo- 
vimiento puede afirmarse que el elemento integrante o los elemen- 
tos componentes de la esencia de los entes finitos, jamás se encuen- 
tran en reposo mientras, conjugados sustancialmente, se hallan uni- 
dos al principio de existencia que les confiere unidad entitativa. 

3. En segundo término nos es dado observar en cada ente finito 
incesante actividad. Diríase que el ente particular debe encontrarse 
en cada momento operando para poder mantenerse en la existencia. 
Concretamente para el ser vivo, la total inactividad supone la muerte. 
Los entes finitos no sólo son móviles, son también motores. La mu- 
tabilidad nos aparece así como la ley universal de orden ontológico. 

4. Repárese, en tercer lugar, que tanto el movimiento —acto del 
móvil— cuanto la actividad —acto del motor— donde quiera que se 
encontrasen, llevan determinada dirección, tendencia a conseguir en 
término. Hasta se da el caso de acontecer esto en algunos seres de 
una forma peculiar, dominando, como señores de sí mismos, sus pro- 


pios movimientos y operaciones. El hombre, por ejemplo, sobre la 
base de una previa y natural ordenación ontológica, puede imponer 


rumbo a muchos de sus movimientos y dirección a todas sus opera- 
ciones específicas o propias. 
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3. Problemas metafísicos que plantean. 


1. He aquí, pues, tres hechos o si se quiere, el hecho fundamen- 
tal del movimiento en su triple formalidad de movilidad, actividad y 
dirección. Estos tres hechos plantean otros tantos problemas cuya 
última y más radical solución es de índole metafísica. Podemos for- 
mularlos, provisionalmente, como sigue: 

a) ¿Qué exige el ente particular para estar constituido en suje- 
to de movimiento? ¿Cuál es el fundamento de la movilidad de los. 
seres? ¿De dónde emana la posibilidad misma de la mutación ? 

b) ¿Cómo justificar la actividad del ente finito? ¿Cuál es el 
fundamento de una actuación que puede decirse esencial porque bro- 
ta de la esencia íntima de los entes y al mismo tiempo inesencial 
porque los entes en cuestión no tienen por esencia el actuar? ¿Dónde 
reside la fuente de la actividad y cuáles son los canales por donde 
discurre? 

c) ¿Cómo hacer comprensible la intencionalidad del movimiento 
y clarificar el señorío de la actividad? ¿Cuál es el fundamento de la 
dirección de la movilidad y la motoricidad? ¿En qué se asienta la 
ordenación impuesta y cuál es la base de la ordenación autónoma? 

2. Esa triple serie de triples interrogaciones nos hace sospechar 
la existencia de tres incógnitas que sólo la metafísica podrá satis- 
factoriamente despejar. El análisis fenomenológico nos pondrá en 
camino; la explicación física —cosmológica y psicológica— nos hará. 
recorrer gran trecho; pero únicamente la metafísica nos hará al- 
canzar la meta. 

La tarea que nos aguarda es demasiado amplia para nuestras po- 
sibilidades del momento. Su misma heterogeneidad aconseja una dis- 
tribución tripartita. Abordaremos en este trabajo la problemática 
planteada por el primer hecho y reservemos para mejor ocasión el 
tratamiento de los problemas metafísicos derivados de la actividad 
y de la ordenación tendencial. 


4. Se centra el problema en el hecho de la evolución homogénea. 


1. Volvemos, pues, al primer hecho: El ente finito —decíamos— 
está sujeto a movimiento, es un móvil siempre en acto. ¿Hasta qué 
punto es esto cierto? Dicho con rigor metafísico: ¿existe el movi- 
miento, como acto del móvil, en el ente finito? 

Desde los griegos se viene definiendo el universo como un re- 
pertorio de seres que se mueven. La primera nota con que podemos 
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cualificar, en el orden experiencial, a los entes concretos —unión de 
materia y forma, existencialmente realizada— de nuestro mundo es, 
probablemente, la de su mutabilidad. Con ello no afirmamos que la 
mutabilidad constituya la esencia de ninguno de ellos. Pero sí decla- 
ramos que constituye la mutabilidad real la primera de las propie- 
dades que nos ofrecen los seres del cosmos. Dicho en términos pre- 
cisos: la mutabilidad no es un constitutivo formal de la esencia de 
las cosas, pero sí un consecutivo de la existencia de las mismas, es 
decir, algo que sin constituir la esencia de los entes finitos, la acom- 
paña necesariamente como exigencia ineludible de su misma reali- 
dad. Es lo que un lógico, en el plano de los predicables, no dudaría 
en llamar un proprium. En efecto, es propio de todas las cosas del 
cosmos moverse, sin posibilidad, mientras son tales, de quedar defi- 
nitivamente fijadas, estatificadas o inmóviles en ningún término. 


2. No indagamos, por ahora, lo que la mutabilidad suponga ni 
lo que de la misma se derive. Antes de interpretar los hechos con- 
viene determinarlos con suficientes precisiones. La experiencia ex- 
terna nos muestra que algunos entes se mueven. Conocemos, en efec- 
to, desde fuera, exteriormente, que hay entes finitos que se mueven 
en el espacio cambiando de situación respecto a los objetos de su 
contorno. También advertimos en los seres una variedad de muta- 
ciones respecto de sí mismos como huellas del tiempo transcurrido. 
Es frecuente la experiencia de la dificultad del reconocimiento de al- 
gún ser, de un amigo de la infancia por ejemplo, en el primer en- 
cuentro tras una larga separación producida por los azares de la 
vida. Y no es que de nuestra memoria se hayan borrado los rasgos fi- 
sonómicos del amigo. Precisamente por haberse conservado fijos en 
el término alcanzado en la despedida, sin el ritmo evolutivo que en 
la realidad siguió el amigo, se hace dificultoso, en el encuentro, el 
reconocimiento de los mismos. Y al producirse surge en nosotros el 
conocimiento del cambio sufrido por el amigo con el consiguiente 
repertorio de las modificaciones en él producidas. Es la obra del tiem- 
po, se dice sin meditación suficiente. Será el efecto de la respuesta 
activa de la propia naturaleza de cada sujeto despertada por todo el 
repertorio de agentes exteriores en medio de los cuales se ha vivi- 
do, proclamará la ciencia. Para nuestro propósito es igual, ya que 
buscamos únicamente la existencia de mutaciones en los seres. Y 
éstas, tan evidentes, aparecen a la observación atenta que bien puede 
decirse que cada ser que viene a este mundo ejecuta una melodía 
llena de sentido sobre el pentagrama del espacio, y compuesta de 
movilidades que se desplieguen en el tiempo. 
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3. Así aparece la existencia del movimiento en los seres finitos 
conocida objetivamente. La experiencia interna corrobora también 
la existencia del movimiento. Cada cual puede observar en sí mismo 
su propio movimiento como un hecho vivido y no meramente pensa- 
do. El hombre —el yo— es también un ente móvil. Percibo en mí 
todo un repertorio de movimientos que ora son producto de la acti-- 
vidad de otros seres sobre mi ejercida, ora resultado de mi propia 
actividad. 


4. Insistir en la determinación de los datos de un problema es . 
ganar tiempo con vistas a la solución. Hemos excluído ya de nuestro 
punto de partida el hecho de la actividad. Nos hemos desinteresado 
también de la dirección o tendencia. Llevamos nuestra preocupación 
sobre el movimiento, abstracción hecha de toda otra formalidad en 
el mismo involucrada. Pero aún es necesaria una nueva cireunscrip- 
ción de nuestro hecho primitivo. El movimiento suele expresarse 
hoy con el término “evolución”. Y la evolución se entiende de dos 
maneras. Hay, en efecto, una evolución homogénea y una evolución 
heterogénea. Esta última tiene su manifestación experiencial en la 
aparición de una realidad que todavía no era o en la desaparición 
de una realidad que ahora ya no es. Se conocen también con los nom- 
bres de generación y corrupción. Para que en ambas se cumpla la 
noción de movimiento deben tener plenitud de sentido las expresio- 
nes “todavía no era” y “ya no es”. La absoluta novedad del ser y el 
anonadamiento absoluto no son formas del movimiento. Sólo cuando 
hay dos términos, entre los cuales se produce la evolución, puede 
soportarse el movimiento. Cuando los dos términos se encuentran 
“distanciados” y se comportan como realidades diversas aunque ten- 
gan un último residuo de unidad y convergencia en la materia cósmi- 
ca, la evolución se dice heterogénea. Y se dice evolución homogénea 
si los dos términos se encuentran interreferidos a la unidad —idenx 
tidad— del sujeto que cambia. 


Sólo la llamada evolución homogénea tiene un alcance universal 
de orden ontológico. La evolución heterogénea tiene, a lo sumo, uni- 
versalidad física o cosmológica. De ahí la necesidad de que nuestro 
punto de partida quede circunscrito al hecho de la evolución homo- 
génea. Se trata del movimiento de que el ente finito es sujeto sin 
afectarle esencialmente en su identidad. Es el hecho de la mutación 
y el perfeccionamiento sin cambio esencial. 


5. Una tendencia insobornable surgida de las preocupaciones 
teoréticas o de los prejuicios especulativos se polariza en el doble 
objetivo de la anulación o la exageración de los hechos. 
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Tan sugestivo es el hecho del movimiento, tan misteriosa la ex- 
pansión del ente finito que no resulta extraño comprobar esa exage- 
ración y aquella anulación en los momentos iniciales de la filosofía 
griega. Nos cuenta Platón, en uno de sus diálogos, que los poetas 
Homero y Hesiodo, cuyos nombres están inscritos entre los de los 
primeros sabios, eran partidarios del devenir universal. Y sabemos 
que la formulación de esa teoría del movimiento universal adquiere 
Vigencia filosófica en la obra de Heráclito. La sustantivación de la 
“mutabilidad representa el momento de exageración de nuestro hecho. 
Frente a la teoría de Heráclito configura Parménides su filosofía de 
la universal estaticidad. El movimiento es contrario a la mente re- 
gulada por el principio de la no contradicción. Y así surgió en la 
historia de la filosofía el momento de la anulación de nuestro he- 
Cho. Sistemas filosóficos gravitando sobre la anulación del movi- 
miento o sobre su exageración se encuentran en todas las épocas del 
dlecurso histórico. No es necesario describirlos. Con haber advertido 
'su impulso original en la extorsión del hecho incuestionable de la evo- 
Jución es suficiente por ahora. Pasemos ya a la búsqueda del prin- 
cipio de solución para el problema que la movilidad nos plantea. 


u 


ACERCAMIENTO A LA SOLUCION POR LA DESCRIPCION 
FENOMENOLOGICA 


1. Tres factores inexcusables, 


1. Queda patentizado que hay entes finitos que se mueven. In- 
dagamos ahora la significación fenomenológica del movimiento. Es 
una tarea previa a la explicación ontológica del mismo. 

2. El movimiento es, por de pronto, algo que acontece a un su- 
jeto y significa el tránsito de un término a otro. En todo movimiento 
intervienen, en efecto, estos tres factores inexcusables: un sujeto 
—el ente finito en nuestro caso— en el que el movimiento se produce, 
y dos puntos —inicial y terminal— entre los cuales se produce. 

3. La referencia al sujeto es ciertamente imprescindible. El es 
la realidad que se mueve. El movimiento no es algo sustante o sus- 
tantivo sino meramente inherente y adjetivo; sólo se da esencialmen- 
te referido a otro. Quien comienza por sustantivar el movimiento 
acaba haciendo inexplicable. Por querer explicar el movimiento des- 
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de el movimiento mismo dos filósofos presocráticos —Parménides y 
Heráclito— se vieron imposibilitados para conciliar el ser y el de- 
venir, anulando éste en aquél o aquél en éste. El enfoque y trata- 
miento de un problema deben hacerse respetando los hechos. Y ne- 
cesitó la iflosofía el poderoso genio de Aristóteles para enfocar la 
investigación sobre el movimiento desde el punto de vista del ente 
que se mueve. Así pudo ver claro que el devenir es un tránsito, en el 
ente real, de lo que todavía no es a lo que ya es, y no un mero paso 
del no ser al ser o del ser al no ser. Sólo necesitó Aristóteles cargar 
de significación ontológica a los adverbios “ya” y “todavía” para dar 
una explicación cumplida del movimiento y resolver la antinomia del 
ser y el devenir atenazadora, por tanto tiempo, de la mente griega. 
Aprovechemos, pues, las lecciones de la historia sin empeñarnos en 
un infecundo “comenzar de nuevo”. Seguimos estudiando al ente fi- 
nito como sujeto de movimiento. 

4. Diremos, pues, que el ente, moviéndose, pasa de un término a 
otro. De estos dos términos, lo primero que conviene decir es que 
deben encontrarse referidos al sujeto que se mueve. Acontece así 
hasta en el movimiento local. Estamos habituados a una imagen de- 
masiado espacial del movimiento. Cuando un ente se desplaza desde 
A hasta B, el movimiento sufrido no es el espacio entre ambos pun- 
tos. La concepción física llama al espacio recorrido por el móvil, tra- 
yectoria. Esta es secuencia del movimiento y, por tanto, lejos de ser- 
vir para explicarlo está necesitada del movimiento para justificarse 
como tal trayectoria. La célebre aporía de Zenón, que pretende negar 
la posibilidad del movimiento en función de la divisibilidad al infinito 
de la trayectoria, comete ese vicio que denunciamos con la consi- 
guiente reducción a matemática de lo que en la realidad tiene carác- 
ter físico. El movimiento local no consiste en un desplazamiento, sino 
en lo que acontece a un sujeto que, al desplazarse, cambia de ubi- 
cación. 

Tampoco debemos temporalizar nuestra concepción del movimien- 
to. El tiempo empleado por un sujeto al moverse es también secuen- 
cia del movimiento. Por lo mismo no se explica el movimiento por el 
tiempo, sino el tiempo por el movimiento. El físico, preocupado por 
explicar el movimiento como tal, podrá apoyarse en la doble coor- 
denada espacio-tiempo, y analizando sus relaciones respecto al mó- 
vil ganará el concepto de velocidad, otra categoría que, lejos de ex- 
plicar el movimiento, está necesitada de él para explicarse. No. Los. 
términos entre los cuales se produce el movimiento deben ser intrín- 
secos al sujeto que se mueve. El móvil ampara y anuda los términos 
del movimiento. De esta manera la duplicidad de los términos se sin- 
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etiza en la unidad del sujeto. Diríase mejor, en la identidad del su- 
eto, pues el móvil se distiende a los dos términos del movimiento 
1razándolos en su unidad a lo largo del cambio. 

3. No es suficiente, empero, decir que los dos términos del movi- 
niento son intrínsecos al móvil. Podría alguien imaginar que la re- 
erencia de ambos términos al sujeto en devenir significa el mero 
1allazgo de un centro de unidad y convergencia en el móvil. Los pun- 
Os inicial y terminal del movimiento hállanse referidos al sujeto, no 
'omo dos cosas a una tercera, sino como dos principios constitutivos 
z aquello que de su conjunción resulta. Y por eso decimos que los 
érminos del movimiento son constitutivos del sujeto que se mueve, y 
1 movimiento, la expresión misma y la manifestación más cumplida 
le la contextura interna del móvil. Entonces, más que de una refe- 
encia al sujeto, se trata de una interreferencia de los términos del 
novimiento en la cual cobra positividad el móvil. 

6. Se patentiza ahora una cosa que más atrás expresábamos a 
ítulo de posición. La mutabilidad —decíamos— no es un constitu- 
vo de la esencia del ente móvil, sino un consecutivo del mismo. 
onstitutivos de la esencia del ente móvil son los dos términos del 
novimiento, penetrativamente abrazados y existencialmente realiza- 
los. El movimiento es el despliegue del ente sobre aquellos dos prin- 
'ipios constitutivos de su esencia realizada. La movilidad es para 
1 ente finito como la historicidad para el hombre: algo que sin cons- 
ituir su esencia brota, sin embargo, de ella expresándola. Y por que 
a expresa nos la clarifica. De aquí que la mutabilidad sirva de base 
Jara una inquisición inductiva de la esencia del ente finito. Es la tarea 
jue aquí estamos realizando. 


2. Las consecuencias del movimiento para el móvil. 


1. Veamos ahora las consecuencias del movimiento para el mó- 
il. Cuando yo me muevo, yendo, por ejemplo, de un sitio a otro, o 
lasando de un pensamiento a otro, es mi ser íntegro quien ha su- 
rido un cambio. Soy yo, ciertamente, quien ha cambiado de lugar 
) de pensamiento y no otro por mí o algo en mí. El movimiento es 
ma modificación que afecta a la realidad íntegra de mi ser particu- 
ar. Sin embargo, no por eso me he convertido en otro hombre, y me- 
10s en otra realidad no humana; por el contrario, mi identidad ha 
ido mantenida a lo largo del cambio sufrido. Así me lo atestigua la 
'onciencia y lo reconocen los demás hombres. De otra manera la vida 
rumana sería el más tenso esfuerzo por conseguir la inmovilidad más 
stricta ya que el interés por permanecer en la realidad que se es 
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constituye la ley universal de toda existencia. Nuestro mundo sería 
víctima de una tragedia ontológica, pues el ente se hallaría sometido 
a dos leyes contrarias: la de la actividad, que sigue a toda existenica 
y en el ente finito no se ejerce sin mutación, y la de la perseverancia 
en el ser. 

2. Así, pues, cuando el ente particular se mueve sin dejar de ser 
el mismo, es la realidad íntegra de su ser —su realidad sustancial 
diríamos— la que sufre el cambio, sin convertirse, empero, en otra 
realidad sustancial. La modificación que el movimiento ocasiona en 
la realidad sustancial del ente particular es una modificación no-sus- 
tancial. En pocas palabras: el movimiento ocasiona en el ente par- 
ticular una modificación accidental de su modo sustancial de ser. 


3. Las implicaciones de la movilidad. 


1. Pero vayamos despacio. Las palabras que cerraron el epí- 
grafe anterior están cargadas de gravedad. Nuevas descripciones son 
necesarias para clarificar su significado. Nos situamos de nuevo an- 
te el movimiento sin abandonar la referencia al sujeto ni desatender 
los dos términos del mismo. La evolución homogénea asienta sus 
reales sobre los entes móviles, sobre sujetos que cambian. El sujeto 
del cambio debe ser para poder cambiar. Más todavía: debe ser “sí 
mismo” para poder “devenir” y ser afectado por el cambio. De la 
nada nada deviene. La primera implicación de la movilidad es, pues, 
la determinación de su sujeto. Se trata de una implicación por modo 
de condición. La determinación del sujeto es simplemente la condi- 
ción de la posibilidad del movimiento. 

2. Tampoco nada deviene a la nada. Como no es origen, la nada 
tampoco es meta del devenir. El sujeto del movimiento no sólo debe 
ser determinado, ha de ser también permanente. Como la creación 
no es movimiento, tampoco la aniquilación. La segunda implicación 
de la movilidad debe ser buscada en la permanencia del sujeto que 
cambia. Se trata también de una simple condición que hace posible 
el movimiento. Unida a la anterior puede formularse así: la movili- 
dad implica la identidad permanente de un sujeto determinado. 

3. La condición de la posibilidad de algo no es, empero, la razón 
de su efectiva realidad. La real movilidad de un sujeto implica tam- 
bién la determinabilidad intrínseca del mismo. Sólo ella da razón de 
las determinaciones sucesivas que el cambio introduce en el móvil. 
La Escuela lo expresaba en estos términos: Quidquid movetur habet 
in se potentiam subiectivam realem. ¡Con sobrada razón! Sin embar- 
go, en el nivel en que nos encontramos no queremos echar mano de 


had 
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conceptos metafísicos y permanecemos fieles a la pura descripción. 

4. Pareciera que estamos bajo la amenaza de la contradicción. 
Hemos exigido, simultáneamente, determinación y determinabilidad 
en el sujeto de movimiento. Pero pedimos se advierta de una manera 
suficiente la diversa relación de aquella doble exigencia. La deter- 
minación es de tipo “sustancial”; la determinabilidad ¡sólo de orden 
“accidental”! El movimiento no modifica la individualidad del mó- 
vil existencial y sustancialmente determinado; se limita a procurarle 
nuevas perfecciones accidentales que, sin hacerle “otro”, le hacen “de 
otra manera”. 

5. Con esto estamos en condiciones de formular la ley fenome- 
nológica de la movilidad: 

El movimiento implica la identidad permanente de un sujeto sus- 
tancialmente determinado y accidentalmente determinable. 


4. Una esperanza contradicha por dos posiciones insuficientes. 


1. Lo que llevamos dicho parece estar invitándonos a registrar 
en el ente particular en movimiento una estructura real de sustan- 
cia y accidentes. El ente móvil como sujeto sustancialmente deter- 
minado debe poseer, anclado en el principio mismo de determina- 
ción, un principio de determinabilidad que el movimiento va actuan- 
do sucesivamente en diversas líneas de desarrollo evolutivo. El aná 
lisis fenomenológico del movimiento, tal como ha sido hecho en los 
epígrafes anteriores, nos abre a la esperanza de comprender al ente 
móvil como una sustancia siempre abierta a nuevas determinaciones 
accidentales. 

2. Sin embargo, con la especulación nominalista de Occam, pos- 
tulando que el único medio de conocimiento es la intuición, se impulsa 
la filosofía por una ruta extraviada de la cual no ha sido todavía su- 
ficientemente liberada. La metafísica llamada moderna se vincula, 
en efecto, a esta central afirmación de la noética occamista: nada 
puede conocerse en sí mismo si no es por procedimiento exclusiva- 
mente intuitivo. Las consecuencias ontológicas de semejante aser- 
ción noética se dejaron sentir muy pronto. Ya en tiempo de Occam 
se perdió el sentido de las contexturas metafísicas. Los elementos de 
semejantes contexturas, o se escinden diferenciándose como una cosa 
de otra cosa o se identifican plenamente sin residuo. En este último 
caso la identificación resulta muy frecuentemente de la absorción de 
un elemento por el otro. Y de la absorción a la negación de aquel 
elemento que no conste a la intuición no queda más que un paso. 
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Sobre la base de esta ruptura ontológica, producto del nominalismo 
en la escolástica decadente, llegará la filosofía moderna a dos exclu- 
sivismos contrapuestos que pueden ser designados con los nombres 
de sustancialismo y accidentalismo o actualismo. Véamoslos en sus 
razones de origen. 

3. Habida cuenta de que el hombre posee dos facultades de co- 
nocimiento natural —la sensibilidad y la racionalidad—, bajo el im- 
perativo de la intuición concreta, impuesto por Occam, quedaban tra- 
zadas dos posibles vías, independientes y paralelas, al discurrir filo- 
sófico y científico. La vía de la intuición racional fué la seguida por 
ese vasto movimiento filosófico que conocemos con el nombre de ra- 
cionalismo y que va de Descartes a Wolf. La de la intuición sensible 
fué escogida por el movimiento filosófico paralelo que designamos 
con el nombre de empirismo y que va de Locke a Hume. Diríase en- 
tonces que empirismo y racionalismo son, metódicamente, los dos rai- 
les de la vía moderna —vía nominalista de la intuición concreta— 
que habrá de recorrer el pensamiento humano constituyendo el gran 
movimiento filosófico que sólo Kant hará detener. Por lo que res- 
pecta a nuestro propósito diremos que los filósofos vinculados a la 
intuición racional, negando el valor de la experiencia sensible, con- 
cluyen en el sustancialismo, mientras que los filósofos que siguen la 
vía exclusiva de la intuición sensible, con la consiguiente negación 
de la contribución activa del entendimiento en el ejercicio cognos- 
citivo, termina estableciendo el más cerrado accidentalismo. 

En rigor no podía acontecer de otra manera. El doble proceso que 
vamos a exponer lo mostrará con toda claridad. 


UI 
EL SUSTANCIALISMO 


1. La tesis sustancialista del racionalismo. 


1. Por sustancialismo entendemos aquí aquella posición filosó- 
fica que tiende a la anulación de los accidentes y reduce la realidad 
a sustancia. La vieja idea aristotélica de la distinción entre la sus- 
tancia y los accidentes, amorosamente conservada por los filósofos 
árabes y desarrollada en el plano metafísico por los escolásticos del 
siglo XIII, recibe duros golpes con la especulación nominalista de Qui- 
llermo de Occam y Nicolás de Ultricuria. Según el occamismo filo- 
sófico únicamente podemos referirnos cognoscitivamente a realida- 
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des que se encuentren en el término de una intuición concreta. Cuan- 
do semejante instrumento de conocimiento quede desvinculado de la 
sensibilidad y, purificado de extrañas influencias, se convierta en in- 
tuición racional se habrán puesto las bases para el establecimiento 
del sustancialismo puro. 


2. Tal peripecia histórica aparece con el racionalismo. Descartes 
renunciará a los sentidos por ver en ellos testigos fluctuantes de los 
cuales sólo se pueden esperar testimonios incoherentes. Malebranche 
exigirá a la razón liberarse del comercio con los sentidos hasta para 
el conocimiento de los cuerpos. Espinosa sólo quedará tranquilo tras 
esta decidida proclamación: nego experientiam. La filosofía tendrá 
que renunciar al rico mundo ofrecido a la sensibilidad. La renuncia 
de la sensibilidad y de su mundo está exigido por la contraposición 
alma-cuerpo en el sujeto cognoscente. Para el racionalismo el hom- 
bre es sólo alma y, cognoscitivamente, razón—intuición racional. 
Abrazado a un dogmatismo que nos ponga a cubierto de toda duda, el 
racionalismo deberá postular que la realidad está fiel y exhaustiva- 
mente representada en las ideas. La idea debe ser la misma cosa con- 
cebida. En la idea, pues, habrá que buscar los elementos todos —ma- 
teriales y formales— de la realidad. 


-3. Con el abandono de la sensibilidad y el uso exclusivo de la in- 
tuición racional el universo de los accidentes se difumina poco a poco 
hasta concluir anulándose enteramente o insertándose, para sobre- 
vivir, en la sustancia. Comienzan por perder el nombre. El raciona- 
lismo no hablará de accidentes sino de atributos, modos, modifica- 
ciones. Terminan por constituir la esencia de la sustancia. Como 
veremos pronto, Descartes habla de una sustancia material cuya esen 
cia íntegra consiste en la extensión y de una sustancia espiritual 
cuya esencia se agota en el atributo pensamiento. Las demás pro- 
piedades de la materia y del espíritu son simples modificaciones de 
esos atributos sustanciales. Malebranche pondrá en la sustancia mis- 
ma de Dios el atributo “extensión inteligible” de la cual derivamos, 
en cuanto extensión, el mundo de los cuerpos, y, en cuanto inteligi- 
ble, el universo de los espíritus finitos. Espinosa relacionará toda la 
realidad a una sustancia única —Deus sive natura— dotada de in- 
finitos atributos asímismo infinitos y de los cuales sólo conocemos 
dos: la extensión y el pensamiento. Los cuerpos y los espíritus son 
modos particulares de esos atributos expresivos de la sustancia divi- 
na. Traduciendo la sustancia no pueden distinguirse metafísicamen- 


te de ella. 
4. La tesis racionalista queda netamente formulada. La reali- 


2 
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dad es atraida por la sustancialidad. Los accidentes dehen confundir- 
se con y en la sustancia. El sustancialismo es un producto típicamen- 
tete racionalista de la metafísica moderna. Veamos el primero y el 
último de sus pasos más seguros. 


2. Análisis del momento inicial en Descartes. 


1. La vinculación cartesiana a la intuición racional como única 
fuenta de conocimiento es sobradamente conocida. Por intuición en- 
tiende Descartes “no el testimonio fluctuante de los sentidos ni el 
juicio de una imaginación incoherente sino la concepción de la mente 
pura y atenta tan fácil y distinta que no queda duda alguna de aquello 
que entendemos, o lo que es igual, la concepción no dudosa de la 
mente pura y atenta que nace de la sola luz de la razón...” (1). 

2. Con semejante procedimiento cognoscitivo establece Descar- 
tes que el dato inicial de la metafísica es el ser del yo recortándose 
en el pensar. Declara, en efecto: “notando que esta verdad: pienso 
luego soy es tan firme y tan segura que hasta las más estravagantes 
suposiciones de los escépticos son incapaces de quebrantarla, juzgué 
que podría tomarla, sin escrúpulo, como primer principio de la filo- 
sofía, en cuya busca iba” (2). Por ahora nos interesa únicamente sa- 
ber en qué se convierte, según la interpretación cartesiana el ser 
del yo captado en el pensar. El siguiente texto es capital a nuestro 
propósito. “Examiné después con atención lo que yo soy y viendo 
que... con sólo cesar de pensar, aunque todo lo otro que pudiese ima- 
ginar fuese verdadero, no tenía razón alguna para creer que yo exis 
tiese, conocí por ello que soy una sustancia cuya total esencia o na- 
turaleza no es sino pensar, y que no necesita, para ser, de ningún 
lugar, ni depende de cosa alguna material” (3). En la intuición de 
mi pensamiento me conozco como existente y como sustancia cuya 
esencia íntegra consiste en pensar. ¿Qué soy yo? —se pregunta el 
propio Descartes en otra parte—. Contesta sin vacilar: cosa que pien- 
sa, res cogitans. El yo es, pues, para nuestro autor, sustancia que 
piensa, cosa pensante. 

3. Nos queda ahora por saber qué debe entenderse por sustancia. 
Por sustancia se entiende aquello que de tal manera existe que no 
necesita de ninguna otra cosa para existir. Per substantiam nihil 


(1) Regulae ad directionem ingenii, II, ed. Adam-Tannery, t. 10, p. 368. 
(2) Discours de la Méthode, IV p., ed. cit. t. 7, p. 25. 
(3) Discours..., IV p., ed. cit. t. 6, p. 32-33. 
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aliud intelligere possumus, quam rem quae ita existit, ut nulla alia 
re indigeat ad existendum. 

Tras esta definición se ve precisado Descartes a declarar que, en 
rigor de términos, sólo conviene a Dios; más puede ser ampliada has- 
ta alojar en su seno a la sustancia corpórea y al yo o sustancia pen- 
“sante creada, en cuanto son cosas que sólo necesitan de Dios para 
existir. Pero si esto es suficiente para que algo sea sustancia, no bas- 
ta, empero, a nuestro conocimiento existencial, que sólo se hace car- 
go de ella mediante el atributo que la expresa. Conviene, pues, decir 
que, para Descartes, es sustancia todo objeto cuya existencia nos es 
conocida por un atributo sin implicar dependencia alguna de otro ser 
que no sea Dios. 

Ahora bien —sigue pensando Descartes— aunque cualquier atri- 
buto sea suficiente para conocer la sustancia, hay uno, sin embargo, 
en cada una de ellas, que constituye su esencia y del cual dependen to- 
dos los demás. Así, la extensión constituye la naturaleza de la sus- 
tancia corpórea, y el pensamiento la de la sustancia pensante. De esta 
manera —concluirá Descartes— podemos tener tres nociones o ideas 
claras y distintas: una de la sustancia creada que piensa, otra de 
la sustancia extensa y una tercera de la sustancia increada que pien- 
sa y es independiente, es decir, de Dios (4). En la primera tiene ello 
especial cumplimiento y realización, pues el cogito nos ofrece su exis- 
tencia bajo el atributo del pensamiento con entera independencia de 
cualquier otro atéTbuto. Por eso era preciso declarar que el yo es una 
pura sustancia cuya esencia íntegra consiste en pensar y que para 
existir no necesita de ningún lugar ni depende de cosa alguna ma- 
terial. 

4. Al cartesianismo, empero, le queda el problema fundamental 
por resolver. Porque, supuesta la validez de estas conclusiones, cabe 
preguntar: ¿cómo explicar la unidad del yo pensante —sustancia 
cuya total esencia consiste en pensar— en la sucesión de los actos 
del pensamiento? 

Obsérvese que se trata del mismo problema que tenemos plantea- 
do, llevado ahora a la dimensión que imponen los supuestos cartesia- 
nos. Pensar, para el hombre, no constituye un acto perfecto, infinito 
y simultáneo, sino más bien una serie de actos que, como determi- 
naciones —modos, en la terminología cartesiana— del pensamiento, 
se suceden y se mezclan en las más variadas formas y hasta se con- 
traponen anulándose unos a otros. Una cosa que piensa es —segín 
testimonio de Descartes— “una cosa que duda, entiende, concibe, 


(4) Cfr. Principia..., 1, 51-54, ed. cit. t. 6, p. 24 y sigts. 
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afirma, niega, quiere, no quiere y también imagina y siente” (5). Y 
es claro que esta serie de actos o modificaciones del pensar se limi- 
tan unos a otros y unos a otros se suceden. Y por todos ellos pasa el 
sujeto pensante. El pensar, entonces, es para el hombre una especie 
de movimiento. ¿Cómo justificar metafísicamente esta dinamicidad 
del hombre? La sola apelación a la sustancia pensante no resulta ser 
otra cosa que un abandono del problema. Descartes, reduciendo el yo 
humano al alma, y ésta a la sustancia pensante y la esencia de la 
misma al atributo pensamiento ha encarrilado la antropología y con 
ella la metafísica, por la vía del monismo con la consiguiente pérdida 
del sentido de la estructura esencial. Con lo cual resultan ser ya 
tres los hechos que quedan sin explicación posible en la metafísica 
cartesiana: que el hombre pueda ser uno (problema de individuación) 
que pueda haber varios hombres (problema de la multiplicabilidad 
del hombre), y que el hombre pueda moverse (problema de la muta- 
bilidad del hombre). La inserción en una situación y la radicación 
histórica del hombre, dos temas de tan alto interés para la antropo- 
logía actual, no tienen tampoco posibilidad de solución bajo los su- 
puestos cartesianos. Y como lo que decimos del hombre puede ser 
aplicado a la sustancia extensa, podemos concluir que el puro sus- 
tancialismo no tiene eficacia para resolver el problema metafísico 
del devenir, 


3. Análisis del momento terminal en Leibniz. 


1. El racionalismo postcartesiano nace con la pesada carga de 
este sustancialismo. Malebranche con su doble teoría metafísica del 
ocasionalismo y del ontologismo y Espinosa con su monismo, rela- 
cionando la realidad íntegra a una sustancia —Deus sive natura— 
expresado en dos atributos conocidos —pensamiento y extensión—, 
de los cuales son modos concretamente realizados, los elementos cons- 
titutivos de la esencia del hombre —alma y cuerpo—, lejos de resol- 
ver el problema, lo aplazan y lo agudizan. Mejor aun, lo desplazan 
hacia dificultades inexplicables. Un testimonio viviente de ello lo 
constituye la obra entera del gran Leibniz. Su Monadología es el más 
logrado desarrollo del sustancialismo. Veámoslo brevemente: 

2. “La mónada de que aquí hablamos, no es otra cosa que una 
sustancia simple, que entra a formar parte de los compuestos; sim-. 
ple quiere decir sin partes (6). Por simple, la mónada no puede ser 


(5) Meditationes..., IL, ed. cit. t. 7, p. 27. 
(6) La Monadologie, n. 1. 
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movida ni alterada por la acción de algo exterior: “las mónadas no 
tienen ventanas por las cuales pueda entrar o salir alguna cosa” (7). 
Y como unas mónadas deben distinguirse de otras, ya que, de lo con- 
trario se identificarían constituyendo una sustancia única, la distin- 
ción debe proceder de diferencias internas. El propio Leibniz había 
dicho en los Principios de la naturaleza y de la gracia: “La simpli- 
cidad de la sustancia simple no es obstáculo a la multiplicidad de las 
modificaciones, que deben hallarse juntas en la misma sustancia sim- 
ple y deben consistir en la variedad de las relaciones con las cosas 
que está fuera” (8). Y ejemplificando agrega: “Es como un centro o 
punto que, aunque simple, acoge una infinidad de ángulos formados 
por las líneas que en él concurren” (9). 

3. Hasta aquí Leibniz es de un dogmatismo casi —diríamos— 
insultante. La pluralidad de modificaciones o afecciones de cada sus- 
tancia se establece para distinguir unas mónadas de otras y no para 
dar explicación cumplida de algún hecho. Sin embargo, la considera- 
ción del movimiento no se hace esperar: “También doy por concedido 
que todo ser creado esté sujeto a cambio, y, por consiguiente, tam- 
bién la mónada, que así mismo es creada, e incluso que el tal cambio 
es continuo en cada una (10). Proponiéndose dar cuenta de él, los 
tres puntos que siguen constituyen la expresión de la suprema sabi- 
duría metafísica alcanzada por el racionalismo en aquello que intere- 
sa a nuestro problema: 

“Síguese de lo que acabamos de decir que los cambios contínuos 
de las mónadas vienen de un principio interno, puesto que ninguna 
“causa externa puede influir en su interior” (11). 

“Pero también es preciso que además del principio del cambio 
haya un detalle de lo que cambia”, que haga, por decirlo así, la es- 
pecificación y variedad de las sustancias simples” (12). 

“Ese detalle debe envolver una muchedumbre en la unidad o en 
lo simple. Pues en todo cambio natural, ya que se verifica por gra- 
dos, hay algo que cambia y algo que permanece, y, por consiguiente, 
es preciso que en la sustancia simple haya una pluralidad de afec- 
ciones y relaciones, aunque en ella no haya partes” (13). 

4. Leibniz no podría llegar a más. Discurre por la vía metafísica 


MISFITS DT: 

(8) Núm. 2. 

(9) Ibid. 

(10) La Monadologie, n. 10. 
(LLIAId., 1. 11. 

(ES: n. 12. 

13) ld. n. 18. 
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moderna bajo el supuesto de la intuición concreta y tuvo que identi-- 
ficar la sustancia con la realidad íntegra del ente particular. La sus- 
tancia en la concepción racionalista es un individuo, una realidad in- 
divisa en sí misma y dividida o separada de toda otra. La vía moder- 
norum en el problema metafísico se inicia —lo hemos señalado ya— 
con la pérdida del sentido de las estructuras del ser particular y sin 
salir de ella no se la puede recobrar. El esfuerzo de Leibniz es una 
prueba irrecusable de que nuestra aserción es verdadera. Ha pati- 
nado sobre el hecho del movimiento sin poder dar una explicación on- 
tológica del mismo. Que llame, en los puntos siguientes, percepciones 
a los estados sucesivos de la mónada y apetición al principio interno 
que verifica el tránsito de una percepción a otra, tiene ya poco inte- 
rés para nuestro propósito, por haber rebasado el área estricta del 
hecho cuya explicación metafísica indagamos. 

5. La insuficiencia del dinamismo sustancial leibniziano se pone 
de relieve al hacer aplicación de la teoría general al estudio del hom- 
bre. El hombre es, por de pronto, un compuesto. Primeramente un 
compuesto de cuerpo y alma, de máquina y espíritu. El alma no pa- 
rece constituir problema ulterior: es simple; por tanto, constituye 
ella sola una mónada. El cuerpo, empero, es a su vez, compuesto de 
un repertorio indefinido de mónadas. Plantea, en consecuencia, el 
problema de su unidad. ¿Cómo es posible que una pluralidad de mó- 
nadas o sustancias simples coincidan en la unidad del cuerpo de cada 
hombre particular? Y, posteriormente, ¿cómo es posible la unión del 
cuerpo y el alma en la unidad del hombre? 


Para resolver este problema apela Leibniz, en primer término, a 
su teoría de la “mónada dominadora”. Pero como esta teoría, lejos 
de resolver el problema le conduce a nuevas dificultades, acude ulte- 
riormente a la escolástica en busca de su solución definitiva. Declara, 
en efecto: “mi doctrina sobre la sustancia compuesta es la misma 
doctrina de la escuela peripatética, con la diferencia de que ésta ig- 
noraba las mónadas”. 


6. Mas es preciso entenderse. Cuando un peripatético habla de 
sustancia compuesta se refiere a una composición “esencial” y re- 
suelve que los elementos de este compuesto son la materia y la forma 
y si el peripatético es tomista declarará que la unión de ambas se 
produce sin necesidad de vínculo extraño, nullo vinculo extraneo ea 
colligante. Esta, empero, no es la dimensión en que se coloca Leibniz, 
ya que trata de ver, no cómo se componen la materia y la forma en el 
seno de la sustancia corpórea, sino cómo se unen dos o más sustan- 
cias simples para originar una sustancia compuesta, es decir —usan- 
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TO sus propias palabras— cómo ex pluribus substantiis oritur una 
nova. El modelo peripatético que Leibniz tuvo presente se lo pro- 
porcionó el eximio Suárez. Y por eso apela a un vinculum substan- 
tiale que relaciona las diferentes mónadas vinculándolas a la unidad 
_ de un mismo ser. 

Semejante teoría ni al propio Leibniz debió parecer clara, y tal 
vez por eso la propuso sólo tardíamente y con ciertas restricciones. 
Obsérvese, en efecto: en el seno del hombre particular existe un re- 
pertorio indefinido de mónadas, sustancias simples, cada una de las 
cuales es autónoma y suficiente en sí misma; el vínculo que las re- 
liga es también una sustancia; Leibniz establece que todas estas uni- 
dades sustanciales pueden existir autónomamente, no ya las mónadas 
entre sí sino respecto del vínculo y éste respecto de ellas (vinculum... 
existire potest sine monadibus, et monades sine ipso), inclusive des- 
pués de su unión constituyendo el compuesto. Pero, entonces, el pro- 
blema sigue en pie. La unidad del hombre particular sigue sin posi- 
bilidad de explicación. 

7. Leibniz no pudo resolver el problema. La teoría metafísica 
ha sido edificada «a priori y los hechos no encajan después en ella. 
Ni el movimiento puede estar sustentado en el ser absolutamente 
simple, y, por lo mismo, todo móvil debe ser estructurado, ni con rea- 
lidades sustanciales absoluta e individuales puede constituirse una 
realidad dotada de unidad. Leibniz —el racionalista que más cerca 
anduvo de nuestro problema— tendría que haber partido de los he- 
chos y sobre ellos construir la metafísica. Y así, llegando al nivel en 
que nuestro problema surgió, de la consideración del ente particular 
en movimiento hubiera ascendido al reconocimiento de la contextura 
de la sustancia y los accidentes. Ningún móvil podrá ser sólo sus- 
tancia, es decir, pura sustancia cerrada en sí misma, “sin ventanas” 
abiertas a sucesivas modificaciones accidentales. 

8. Grande es, sin duda, el avance de Leibniz sobre Descartes en 
orden a la determinación del concepto de sustancia. Las dos notas 
que la concepción cartesiana pone como esenciales a la sustancia: la 
independencia en el existir y la inherencia de los atributos están ne- 
cesitadas de ulterior fundamento. Leibniz lo encuentra en la positi- 
vidad de su misma perfección, en la suficiencia de su misma reali- 
dad. Por eso declara que “se podría dar el hombre de Entelequias a 
todas las sustancias simples o mónadas creadas, pues tienen en sí 
cierta perfección, cierta suficiencia que las hace ser fuentes de sus 
acciones internas y, por así decir, autómatas incorpóreos” (14). La 
esencia de la sustancia es la fuerza, la actividad. 


(14) La Monadologie, n. 18. 
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Meritorio es también el esfuerzo leibniziano por superar el mo- 
nismo de Espinosa y llegar a una clara y absoluta afirmación de plu- 
ralismo poniendo de relieve las irreductibles diferencias entre las di- 
versas sustancias individuales. 

Pero el problema de la sustancia tiene en el racionalismo un des- 
enfoque inicial consistente en preguntar por ella cual si fuese un ente 
particular total y completo y no uno de los elementos de la esencia 
íntegra del ente móvil. Y Leibniz no logró superar el planteamiento 
cartesiano del problema de la sustancia. El siguiente texto —perdó- 
nese su extensión en gracia a su densidad metafísica— nos habla con 
suficiente claridad: “Puesto que las acciones y pasiones pertenecen 
propiamente a las sustancias individuales (actiones sunt supposito- 
rum), sería necesario explicar lo que es tal sustancia. Es muy cierto 
que cuando se atribuyen diversos predicados a un mismo sujeto, y 
este sujeto no se atribuye a ningún otro, se le llama sustancia indi- 
vidual; pero esto no basta y tal explicación es sólo nominal. Hay que 
considerar, pues, qué significa ser atribuido verdaderamente a cier- 
to sujeto. Ahora bien, consta que toda predicación verdadera tiene 
algún fundamento en la naturaleza de las cosas, y cuando una propo- 
sición no es idéntica, es decir, cuando el predicado no está compren- 
dido expresamente en el sujeto, tiene que estar comprendido en él 
virtualmente, y esto es lo que los filósofos llaman in-esse, diciendo 
que el predicado está en el sujeto. Así es menester que el término del 
sujeto encierre siempre el del predicado, de suerte que el que enten- 
diera perfectamente la noción del sujeto juzgaría también que el pre- 
dicado le pertenece. Siendo esto así, podemos decir que la naturaleza 
de una sustancia individual o de un ente completo es tener una no- 
ción tan cumplida que sea suficiente para comprender y hacer dedu- 
cir de ella todos los predicados del sujeto a quien esa noción se atri- 
buye. En cambio el accidente es un ente cuya noción no encierra todo 
lo que se puede atribuir al sujeto a quien se atribuye esa noción. Así 
la cualidad de rey que pertenece a Alejandro Magno, haciendo abs- - 
tracción del sujeto, no está bastante determinada a un individuo y 
no encierra las demás cualidades del mismo sujeto ni todo lo que 
la noción de este príncipe comprende; mientras que Dios, al ver la. 
noción de hecceidad de Alejandro, ve en ella al mismo tiempo el fun- 
damento y la razón de todos los predicados que se pueden decir de 
él verdaderamente, como, por ejemplo, que vencería a Darío y a 
Poro, hasta conocer en ella a priori (y no por experiencia) si murió 
de muerte natural o envenenado, lo que nosotros sólo podemos saber: 
por la historia. Y cuando se considera bien la conexión de las cosas, 
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se puede decir que hay en todo tiempo en el alma de Alejandro restos 
de todo lo que le ha acontecido y las señales de todo lo que le acon- 
tcerá, e incluso huellas de todo lo que pasa en el universo aunque sólo 
pertenezca a Dios el reconocerlas todas” (15). 

_ 9. Planteado el problema de la sustancia en función del ente 
completo como sujeto de atribución de todos sus posibles predicados 
y el del accidente en función de la predicabilidad ya no se ve qué 
pueda quedar trascendiendo del repertorio total de los atributos rea- 
les y que merezca el dicho nombre de sustancia. Por este lado, el em- 
pirismo, que expondremos dentro de un momento, asestará un duro 
golpe a la especulación sustancialista del racionalismo. Por eso ad- 
vertimos desde ahora que ni la sustancia puede ser aquello de que 
se predican los accidentes ni los accidentes son predicados de la sus- 
tancia, y adelantamos que unos y otra deben ser concebidos como 
reales principios constitutivos de la esencia del ente móvil. 


IV 
EL ACCIDENTALISMO 


1. La tesis accidentalista del empirismo. 


1. Sila metafísica sobre la vía de la intuición racional se ban- 
dea del lado del sustancialismo puro, aquella otra que discurre bajo 
el exclusivismo de la intuición sensible, terminará estableciendo el 
puro accidentalismo. Por tal entendemos aquí la posición filosófica 
que tiende a la anulación de la sustancia y reduce la realidad a re- 
pertorio de accidentes. El impulso original que desembocará en el 
accidentalismo procede también del nominalismo. Postulada la real 
indistinción entre el accidente y la sustancia y entendido aquél como 
modo o afección de ésta quedó sentada la base no sólo del sustan- 
cialismo sino también del accidentalismo. Todo es cuestión de gra- 
vitación de lo real. Si a la realidad se atribuye la sustancialidad se va 
a parar al sustancialismo. Si, por el contrario, a lo seal se atribuye 
la fenomenalidad se desemboca en el accidentalismo. Para una y otra 
atribución es decisiva la elección de determinado instrumento cog- 
noscitivo. Sobre la vía de la intuición racional la realidad debe que- 
dar adscrita a la sustancia. Sobre la vía de la intuición sensible debe 
perder consistencia la sustancia, y lo real quedará inscrito en la ac- 


cidentalidad. 


(15) Discurso de metafísica, 8, versión de J. Marías. Madrid, 1952, p. 77-78, 
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2. Tal fué la tarea histórica reservada al empirismo. Para el 
empirismo inicial —Hobbes— el hombre será sólo cuerpo y, cognos- 
citivamente, sensibilidad —intuición sensible—. Como en el racio- 
nalismo, se postulará que la realidad debe estar exhaustivamente 
representada en las ideas. Pero a diferencia del racionalismo, para 
quien la realidad ontológica era atraída por la idea, el empirismo, 
invirtiendo el orden, exigirá que la idea sea la traducción de la rea- 
lidad en la mente. Por eso mientras los racionalistas indagan en la 
idea los elementos formales y materiales de la realidad, los empiris- 
tas buscarán en la realidad los elementos materiales y formales de 
la idea. 

3. Con el uso exclusivo de la intuición sensible y desatendida la 
contribución activa del entendimiento en el ejercicio cognoscitivo, 
el universo de la sustancia está condenado a perecer. La sustancia 
carece de credenciales noéticas de orden sensibie. Sólo los accidentes 
las poseen y, al exhibirlas en rebeldía, reclaman para sí la unívoca 
atribución de lo real. 

4. La tesis accidentalista del empirismo queda patentizada: la 
realidad es atraída por la accidentalidad y la idea de sustancia, ca- 
rente de objetividad, debe ser arrojada por la borda. El proceso his- 
tórico hcia el accidentalismo tiene tres jalones principales represen- 
tados en Locke, Berkeley y Hume. Entremos, sin más preámbulos, 
en su examen. - 


2. Su despliegue en Locke. 


1. La vinculación empirista a la intuición sensible como única 
fuente de conocimiento, adquiere ya plena manifestación y cumpli- 
miento en Locke. Durante su formación filosófica, el joven Locke 
respira en Oxford una atmósfera preponderantemente occamista. El 
alma está originalmente, cual hoja en blanco, vacía de palabras, des- 
provista de contenidos representativos, desnuda de ideas. Sólo la 
experiencia podrá ir llenándola de contenidos imprimiéndole ideas. 

2. La experiencia es de dos clases: externa e interna. Por la 
experiencia externa o sensación se imprimen en el alma las ideas de 
los objetos sensibles. Por la experiencia interna o reflexión se im- 
primen las ideas de las operaciones del alma ejercidas sobre aquellos 
objetos sensibles. Locke mismo se ha cuidado de declararlo: “el en- 
tendimiento no dispone de ninguna idea que no venga de ninguna 
de estas dos fuentes: los objetos exteriores proporcionan al espíritu 


A A 
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las ideas de las cualidades sensibles..., y el espíritu proporciona al 
entendimiento las ideas de sus propias operaciones” (16). 


3. A su vez las ideas pueden ser de dos clases: simples y com- 
puestas. Las ideas simples, procedentes ora de la sensación ora de 
la reflexión, se producen por la actividad de su objeto sobre la pa- 
sividad del entendimiento. Las compuestas, por el contrario, resul- 
tan de la actividad del entendimiento llevada sobre la pasividad de 
las ideas simples ya impresas en el espíritu. Esta actividad del en- 
tendimiento consiste: 1) en combinar varias ideas simples en una 
sola para formar las ideos complejas; 2) en combinar dos ideas, sim- 
ples o complejas, sin unirlas, para dar origen a las ideas de relación, 
y 3) en separar una idea, por medio de la abstracción, de todas aque- 
llas que existen con ella, para formar las ideas generales. 


4. De este triple repertorio de ideas compuestas nos interesa con- 
siderar el grupo de las ideas complejas. La más importante de él es 
la idea de sustancia. De ella dice Locke que surge de la considera- 
ción de varias ideas simples que se presentan como pertenecientes a 
la misma cosa y son designadas por un solo nombre. He aquí la ex- 
plicación psicológica de su origen: encontramos con frecuencia un 
repertorio de ideas simples unidas por su referencia al mismo objeto; 
en entendimiento se ve impelido, inadvertidamente, a considerarlas 
como una sola idea simple; posteriormente no pudiendo imaginar 
cómo aquellas ideas puedan subsistir por sí mismas, se habitúa a su- 
poner que en alguna cosa subsisten y da a esta cierta cosa el nombre 
de sustancia. Mas es preciso ser precavidos: lo que designamos por 
el término “sustancia” no es otra cosa que un sujeto que no podemos 
conocer. 


La sustancia es, pues, para Locke, ese sujeto desconocido e inde- 
terminado que nosotros ponemos como sustantáculo de las ideas de 
propiedades sensibles o de atributos espirituales. Según esto el yo 
humano resulta ser, propiamente, un repertorio de ideas de propie- 
dades y atributos tras el cual suponemos un sujeto sustancial, que 
siempre permanecerá —por no ser objeto de sensación ni de refle- 
xión— enteramente desconocido. Y cada cosa exterior, un repertorio 
de ideas de cualidades percibidas, tras el cual suponemos un sujeto 
sustancial cuya realidad —por no sentida— ignoramos. 


(16) Ensayo sobre el entendimiento humano, 1. Y, e. 1, parág. 5. 
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3. En Berkeley. 


1. Obsérvese que la referencia a la idea de sustancia aparece 
en el empirismo de Locke al indagar el sustrato y la causa produc- 
tora de las ideas simples en cuya percepción el entendimiento es en- 
teramente pasivo. Este mismo problema determinará la temática fun- 
damental del empirismo de Berkeley. El celosamente espiritualista 
obispo anglicano comenzará por disociar aquel problema: una es la 
cuestión del sustrato de las ideas y otra la cuestión de la causa 
productora de las mismas. 

2. Por lo que hace a la cuestión del sustrato, Berkeley —con 
mayor lógica que Locke—, que aún admitía la existencia de un mun- 
do sensible externo, soporte material y causa eficiente de las impre- 
siones pasivamente recibidas por el entendimiento declarará que sólo 
en el sujeto percipiente puede ser colocado. “La existencia absoluta 
de cosas no pensantes, independientemente de la percepción que se 
tendría de ellas, es para mí, completamente ininteligible. Su esse es 
su percipi; no es posible que tengan existencia actual fuera de las 
cosas pensantes que las perciben” (17). No existe, pues, ninguna sus- 
tancia material como sustrato de las ideas. El soporte adecuado de 
todas las ideas será, entonces, el sujeto que las percibe, pues como 
contrapartida, admite Berkeley que el yo pensante tiene conciencia 
de su propia sustancialidad. Y así pasa del idealismo respecto del 
mundo de los cuerpos al más dogmátivo realismo respecto al mundo 
de los espíritus. El yo resurge, por singular paradoja, a la manera 
cartesiana, como una realidad espiritual dotada de sustancialidad pro- 
pia identificada al atributo del pensamiento del cual son modalidades 
la variada gama de las percepciones. La paradoja se advierte al con- 
siderar que, si bien la sustancialidad del yo se identifica a su actua- 
lidad perceptiva, el espíritu es, sin embargo, pasivo respecto de las 
percepciones recibidas y, por lo tanto, no produce las ideas. Y como 
por otra parte las ideas son inertes y Berkeley ha borrado el mundo 
de los cuerpos y con ello su actividad, la causa productora de las 
ideas debe ser puesta, fuera del sujeto pensante, en una realidad es- 
piritual e inteligente, es decir, en Dios. 


4. Y en Hume. 


1. Pero las exigencias de la lógica pocas veces en la historia han. 
dejado de cumplirse. El ciclo del empirismo abierto por los presu- 


(17) Principles of human knowledge, 1, 3. 
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puestos de Locke, será cerrado por Hume. En Hume se plantea el 
problema en términos semejantes a los que vimos en Locke con la 
diferencia de que ahora se establece una distinción, reducida al gra- 
do de intensidad o de vivacidad, entre impresiones e ideas. Estas pro- 
ceden siempre, directa o indirectamente, de las impresiones sensibles, 
las cuales, a su vez, surgen en el alma de causas desconocidas. No 
podrá, en efecto, decirse con certeza si tales impresiones proceden 
inmediatamente de los objetos, o son producidos por el poder creador 
del espíritu, o derivan del Autor de nuestra existencia. 


2. Vamos a pasar por alto numerosos aspectos del complejo aná- 
lisis psicológico a que se entrega Hume para ir derechamente a la 
crítica de la relación de identidad objetiva, fundadora de la idea de 
sustancia y de la del yo sustancial. 

Adviértase, en primer término, que la identidad percibida no es 
otra cosa que la persistencia invariable e ininterrumpida de una per- 
cepción o de un objeto a través del tiempo. Pero la persistencia de 
la percepción es durante muy poco tiempo mantenida y, tan pronto 
cesa, la identidad deja de ser percibida. Las percepciones sucesi- 
vas y discontinuas no pueden ofrecernos ciertamente la identidad 
del objeto. Sin embargo, ante las percepciones sucesivas que, aun- 
que discontinuas, sean semejantes, restablecemos una cierta conti- 
nuidad o identidad relacionándolas a una misma causa objetiva que 
suponemos persistente. Acontece así porque pretendemos que si nues- 
tros sentidos hubieran estado fijos sobre el objeto en cuestión nos 
habrían proporcionado una percepción invariable e ininterrumpida. 
Pero una pretensión semejante sobrepasa el alcance de toda expe- 
riencia inmediata y sólo puede ser fundada sobre la conexión de cau- 
sa a efecto. De su valor en definitiva trataremos dentro de un mo- 
mento. Ahora interesa registrar que en la relación de identidad está 
basada la idea de sustancia, tanto de las cosas exteriores como del 
yo mismo. Como para Locke, la “sustancia” designa un repertorio 
estable de ideas simples coleccionadas bajo un solo hombre. Pero 
en Hume adquiere la explicación de la sustancia mayor diafanidad. 
Propiamente puede ser definida como la identidad de una idea. com- 
pleja, es decir, como la causa permanente de la persistencia de un re- 
pertorio de impresiones. En consecuencia, la idea del “yo sustancial” 
no será otra que la idea de la identidad personal. Vemos así, escla- 
recida repentinamente la explicación de Hume sobre el origen de la 
idea del yo sustancial. Ella es la que ahora nos interesa, pues de la 
idea de sustancia material ya dió suficiente cuenta Berkeley. 

Será preciso, pues, detenernos un momento ya que estamos en el 
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centro mismo del problema. Por de pronto no tenemos conocimiento 
sensible y menos intuición intelectual, como pretendía Descartes, de 
esta identidad personal o permanencia sustancial del yo. La con- 
ciencia rinde testimonio únicamente de un repertorio o colección de 
diversas percepciones que se suceden con inconcecible rapidez y que 
están en flujo continuo y perpetuo movimiento. En esta multiplici- 
dad huidiza y cambiante, y en esta movilidad incesante y sucesiva, 
introducimos nosotros mismos la unidad y la permanencia, es decir, 
la identidad. Pero cabe preguntar: ¿cómo y con qué derecho? La ape- 
lación a la memoria no puede explicarlo suficientemente. Es cierto 
que el libre juego. de la memoria, vuelta al pasado, puede enhebrar 
nuestras percepciones sucesivas según sus semejanzas y colocarlas 
en serie, pero esto no basta para proporcionarnos conocimiento al- 
guno de esa cosa misteriosa que llamamos yo sustancial y en el cual 
estuvieran ya religadas las impresiones propias. El yo sustancial se 
encontraría siempre más aliá de los límites temporales de nuestra. 
memoria, la cual, por tanto, no puede proporcionarnos conocimiento 
experimental alguno de lo que, por definición, la trasciende. Sólo 
queda el recurso de afirmar que la identidad personal es puesta ex- 
clusivamente por un procedimiento causal en virtud del cual atri- 
buimos la categoría de sustancia a la causa permanente que produce 
nuestras propias impresiones. Lo grave es que el valor de la relación 
de causalidad, fundamento único de la relación metasensible de iden- 
tidad personal, es más que cuestionable. Hume concluirá rechazando 
el valor metafísico del principio de causalidad y, por lo mismo, anu- 
lará la sustancialidad del yo humano. 


El hombre es, entonces, el repertorio de sus impresiones incesante- 
mente renovadas, la colección de actos perceptivos que se suceden sin 
interrupción, la agrupación de puros accidentes, en suma. Y lo que se 
dice del hombre debe decirse con igual razón e idéntico fundamento de 
cualquier otro individuo. El empirismo ha concluido su evolución 
perfectiva y se ha encerrado en la concepción metafísica del más ri- 
guroso accidentalismo. 


3. Se pensará, tal vez, que el empirismo ha sido ciego para el 
urgente problema que plantea el hecho de la diversidad de las im- 
presiones en la unidad de la conciencia. Nada de eso. Hume se dió. 
perfecta cuenta de él. Comprokó en sí mismo el hecho irrecusable de 
la asociación de las impresiones múltiples en la unidad de la con- 
ciencia. Lo que pasó es —y lealmente lo declara— que vió toda. 
esperanza de explicación desvanecida al pretender dar razón de los. 
principios que unifican nuestras percepciones sucesivas en nuestra. 
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conciencia y, efectivamente, concluye afirmando: “por mi parte, de- 
bo invocar el privilegio del escéptico y confesar que esta dificultad 
es demasiado fuerte para mi entendimiento” (18). 

4. No se advirtió que la especulación empirista estaba colocada 
en una dimensión formalmente psicológica, por no decir psicologista, 
mientras que el problema al que el empirismo se vió abocado es de 
indudable índole metafísica. Y un problema metafísico sólo puede te- 
ner solución desde la metafísica. La cuestión de la sustancia y de 
los accidentes sigue mal planteada. Ni éstos son las impresiones que 
de nosotros y del mundo objetivo tenemos, ni aquélla es el sustrato 
o la causa de nuestras impresiones. 


(18) Inquiry concerning human Understanding, p. 636. 


SENTIDO UNITARIO DE LA VERDAD 


POR 
Luis REY ALTUNA. 


O veritas, veritas, quam intime etiam 
tum medullae animi mei suspirabant tibi... 


RESUMEN 


Las dos actitudes fundamentales en orden a la verdad: camino como bús- 
queda y camino como hallazgo. El momento psicológico de nuestra época. Con- 
sideraciones sobre la verdad “desnuda”, o en puridad, “vestida” de contingen- 
cia, y “revestida” de la palabra. 

El tríptico lógico: palabra o signo, pensamiento significativo y cosa signifi- 
cada. El tríptico psicológico: sujeto pensante, dirección del pensar y objeto 
pensado. Breve alusión a la “sinceridad” como actitud psíquica implicada a la 
vez en las esferas lógica y moral. 

Un trazado plural del camino veritativo nos enfrenta, ahora, con una serie 
de problemas que discurren desde el sentido poligonal y múltiple de las verdades 
hasta el proceso discriminativo de cada verdad. Fórmulas históricas ensayadas 
en torno a la unidad de la verdad: sincretismo-eclecticismo, averroísmos árabe 
y latino, relativismo-pragmatismo. 

La apertura del hombre a la verdad en sí y el desenvolvimiento paulatino 
de las verdades. La verdad como valor, norma, arquetipo o ideal de perfección. 
Alusión al camino de la Verdad en San Agustín. 

Finalmente, la unidad de cada una de las distintas esferas del saber, y su 
integración en una forma superior, constituiría el sentido piramidal de la cien- 
cia humana inconclusa, que prevé la existencia de una cúspide. 


Decir que la filosofía viene forcejeando, a lo largo de veinticinco 
centurias, en torno a la verdad, que ésta es el hito racional de toda 
mente humana, y asimismo la tierra de promisión de toda actitud 
religiosa, constituiría un mero tópico si no sirviera de base justifi- 
cativa a nuestra tarea de hoy. 

Porque la razón, tan pronto como se percata de su vinculación 
a la verdad—y esto acaece antes de lo que muchos se figuran—entra 
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en una fase inquisitoria que va, desde la ingenua pregunta causal de 
la primera infancia, hasta el momento de brotar el primer interro- 
gante metafísico, en plena adolescencia. La historia universal que, 
como se sabe, es una réplica, en grande, de la historia menuda de 
los individuos, nos puede servir de esquema orientador, y propor- 
cionarnos, a un tiempo, la necesaria perspectiva para no incurrir en 
el desenfoque de lo inmediato. 

Con efecto, esta magna experiencia nos previene, y lo vamos a 
tener en cuenta desde ahora, sobre las dos actitudes fundamentales 
posibles. Cuando, como en el caso de San Agustín, se trata de resu- 
mir una vida espiritual en aquella fórmula inmejorable “camino de 
la verdad”, se apunta, sin duda, no al camino físico y concluso, sino 
al “ir de camino” hacia el término del viaje. Esta diferencia de ma- 
tiz que aparece perfilada en los vocablos griegos 06 (vía, semita) y 
rópo> (transtitus, traiectus), pudiera ayudarnos a la comprensión de 
lo estático y lo dinámico, lo pasivo y lo activo, en todo camino, y 
particularmente en el de la verdad. 

Ahora bien, el que va de camino, el que trata de llegar a un fin, 
se halla, con frecuencia, en fase de búsqueda, y ello implica una se- 
rie de inquietudes, y tal vez de sorpresas. 

En su obra Contra Academicos, abordó Agustín, ya próximo a la 
conversión, el problema de la existencia de la verdad y sabiduría, 
bajo dos puntos de vista interesantes: el de refutación del escepti- 
cismo, y sobre todo el de averiguar si la ciencia y la felicidad con- 
sisten en la posesión o en la pura búsqueda de la verdad. 

No deja de sorprender, por lo pronto, este último planteamiento 
del problema de la verdad en función del de la felicidad. Ello es de- 
bido, sencillamente, a la honda vivencia propia de la rica espiritua- 
lidad agustiniana. 

“Es cierto que buscamos la felicidad”-—afirma resueltamente allí 
Trygetius, uno de los interlocutores del diálogo—pero si pudiéramos 
alcanzarla sin la verdad, añade, no buscaríamos ésta. Después de 
definir Agustín la vida feliz como un vivir según lo mejor del hom- 
bre, a saber, la razón, surge la cuestión un tanto dialéctica de si la 
vida feliz exige el hallazgo de la verdad o incluye tan sólo estar en 
el camino que conduce a ella. Y se recoge, a este propósito, la opi- 
mon de Cicerón, expuesta en un fragmento del Hortensius, de que 

nada queda al sabio más que la diligentísima inquisición de la ver- 
dad”. 

Interviene Licentius afirmando que “el fin del hombre consiste 
En buscar la verdad perfectamente”, y puntualiza a continuación que 

todo aquel que la busque con menos ardor del que conviene, no al- 
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canza el fin del hombre, y en cambio, todo aquel que pone de su 
parte lo posible para conseguirla, éste, aun sin encontrarla, es feliz”. 

Agustín se limita a insinuar que de su definición de la felicidad 
humana se sigue que la mera búsqueda, siendo adecuada, basta para 
hacer feliz al hombre (1). Y el propio Trygetius afirma que “la sabi- 
duría es el recto camino de la vida”, puntualizando aún, a instancias 
de Licentius, “que conduce a la verdad”. Por “camino de la verdad” 
se entiende la búsqueda diligente de la misma (2). 

En un tono mucho más exacerbado, dentro de la modernidad de 
la filosofía como problemática, había de producirse Lessing, hasta 
llegar a preferir “el único y siempre inquieto impulso hacia la ver- 
dad”, relegando a Dios—con un despego casi irreverente—el otro 
objeto de la opción, “la verdad pura”. De hecho el pensador ilustrado 
concluyó por instalarse en un monismo típico, donde la indefinida 
búsqueda de la verdad tenía el sentido de lo relativo en el seno in- 
finito de la razón (3). 

Algo semejante y a la vez inédito vuelve a ocurrir al hombre 
existencialista de nuestro siglo. Las palabras de Jaspers son bien 
elocuentes. “El saber de la ciencia vacila y muere frente a las últi- 
mas interrogaciones. La quiebra del saber y el naufragio de la co- 
municación conducen a una perplejidad desconcertante, en la que el 
ser y la verdad se desvanecen. En vano buscamos una vía de salida, 
obedeciendo a reglas y prescripciones, y renunciando a todo pensa- 
miento. El sentido de la verdad alcanza otro peso. La verdad es más 
de lo que nosotros llamamos verdad de las ciencias. Es la verdad 
misma la que querríamos captar, y el camino hacia ella se convierte 
en un cometido nuevo más urgente (4)”. Por consiguiente, la filo- 
sofía sólo podría subsistir como incesante planteamiento de proble- 
mas, sin que se llegue a resolver nunca esa problematicidad, toda vez 
que las verdades humanas se revelan como fragmentarias y relati- 
vas, frente al infinito anhelo de la trascendencia. 

Frente a esta actitud de búsqueda, o al margen de ella, cabe una 
situación mental de hallazgo. Toda una corriente filosófica siente es- 
pecial predilección por afincarse en una actitud de firmeza lógica y 
metafísica, para, desde allí, atisbar lo transitorio sin renunciar a lo 
permanente. Las filosofías, en general, de la esencia, las mentes sis- 
temáticas, propenden a una tal posición. Y no es, entiéndoacs bien, 


(1) San Agustín, Contra Academicos, 1, c. II, núms. 5, 6; c. TIT, núms. 7, £ y 9. 
(2) San Agustín, Contra Academicos, 1, c. V, núms. 13 y 14. 
(3) Cfr. 1. Hirschberger, Historia de la Filosofía, 11, págs. 129 y 130, trad. esp. por 


Luis Martínez Gómez (Barcelona, 1956). 
(4) Cfr. M. F. Sciacca, La Filosofía hoy, págs. 209 y sigts., trad .esp. por Claudio 


Matons Rossi (Barcelona, 1947). 
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que desconozcan o deprecien el importante valor inquisitivo previo, 
sino que lo dan por supuesto, y toman partido, en general, por el 
dogmatismo. 

El momento psicológico que ha tocado vivir a nuestra época es, 
indudablemente, más propicio al caminar incesante que a la quietud 
conclusa, y tal vez por eso mismo nos parece imprescindible pensar, 
ahora, en el sentido unitario de la verdad. 


Ya en marcha hacia esa verdad, debiéramos disponer, si no de 
una carta de viaje detallada—Jo cual implicaría dar por conocido lo 
que está por descubrirse—, siquiera de unas contraseñas mínimas 
para la identificación de lo verdadero y lo falso. A esto se venía lla- 
mando, tradicionalmente, criterio de verdad, y se reducía a la pala- 
bra mágica—y acaso tautológica— de la evidencia. Nuestra investi- 
gación no va a correr por ese cauce, ya suficientemente trillado. 

Empezaremos, eso sí, por prevenirnos contra un peligro de indis- 
tinción, al señalar que no coinciden totalmente la “verdad desnuda” 
y la “verdad vestida”. Aquélla significa una aspiración tan sólo, du- 
rante la vida presente, y quizás una presunción, o un atisbo, a lo su- 
mo, en virtud de intuiciones primarias y aun místicas. 

Pero hemos de reconocer que la verdad es pudorosa—más de lo 
que hoy se estila por el mundo—y no se nos muestra en su desnudez. 
Recordemos la vieja interpretación de la verdad como un “desvelar” o 
quitar el velo que la encubre ( ¿Abeto ). Posiblemente, el desvelamiento 
de la verdad a que aspiraba Parménides, aunque en perfecto acuerdo 
con el origen etimológico del vocablo (4-kav8ávo ), daba ya por supuesta 
su obtención. Y no siempre ocurre así. Por lo común la verdad ad- 
viene al hombre como vestida de una temporalidad y contingencia, 
que condiciona todo ulterior alcance lógico y metafísico. Justamen- 
te, por no haber tenido en cuenta tales distinciones, el ambicioso ca- 
mino veritativo del eleata ha conducido a los máximos despistes en 
filosofía, como son el logicismo y el panteísmo. 

Esa verdad humana “vestida” con el típico condicionamiento de 
lo transitorio, aparece, por otra parte, “revestida” de la palabra, y 
aquí, no se sabe si por limitación natural o por la malicia de los 
hombres—más bien por ambas cosas—, surgen muy graves peligros 
de escamoteo y cobertura. 

- Oportunamente Agustín había aconsejado que se prefiera el pen- 
samiento a la palabra, como el espíritu al cuerpo, y que se atiendan 
mejor las palabras verdaderas que las elocuentes, como deben esti- 
marse en más los amigos razonables que los bien parecidos (5). 


(5) San Agustín, De catechizandis rudibus, 13. 
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Mas, aparte esta profilaxis de la verdad—muy recomendable, por 
cierto —hemos de admitir que la palabra y el pensamiento han nacido 
la una para el otro, prescindiendo de la cuestión bizantina de si pu- 
diera pensarse sin palabras. Su parentesco radica en el carácter vi- 
tal de entrambos. Nótese que, al pensar, hablamos, interiormente al 
- menos, y que, al hablar—no al pronunciar palabras tan sólo—, pen- 
samos. 

Los antiguos—vamos a tomar de nuevo como caso típico a Agus- 
tín—dirigían su análisis a la palabra, distinguiendo en ella el sonido 
y la significación (6). Y hoy es opinión común, entre los adscritos al 
campo de la fenomenología, que la “significación”, como algo aparte 
de la palabra y la cosa, constituye su relación mental o de pensamien- 
to, una suerte de enlace motriz que, al mismo tiempo, impregna de 
sentido el vocablo sonoro y le hace apuntar a una realidad o a un ob- 
jeto ideal. 

Reconozcamos que la imaginación no puede jugar aquí ningún 
papel primordial, y es inútil, por lo tanto, pedirle ayuda. Valga, em- 
pero, la sugerencia de un croquis, fácilmente realizable, sobre los 
puntos de apoyo fundamentales tanto para la versión lógica como 
para la psicológica del conocimiento, respectivamente. 

Palabra o signo>Pensamiento significativo>Cosa significada. 

Sujeto pensante>Dirección del pensar>0Objeto pensado. 

Este último proceso psicológico se expresa también por signos o' 
palabras. Y en consecuencia, no podemos perder de vista nunca el 
revestimiento sensible de nuestros juicios, lógico y psíquico, hasta el 
punto de que son precisamente las palabras monedas en circulación 
bajo fiducia de verdad, o al menos de sinceridad. 

A la actitud subjetiva, abierta a la verdad, pudiera, en efecto, lla- 
mársele “sinceridad”, aunque el vocablo se considere, en los diccio- 
narios, como sinónimo de “sencillez, veracidad y modo de expresarse 
libre de fingimiento”. La etimología greco-latina ( xnpós, cera), sin en- 
voltura cérea, parece apuntar a la desnudez expresiva, reflejo de la 
intención que, además de no querer ocultar el pensamiento con velo 
alguno, busca, por los medios normales, la manifestación de una in- 
terioridad. 

En nuestros días parece que la preocupación por la sinceridad ha 
ganado el primer plano de la conciencia, aun cuando tal comporta- 
miento tenga viejas raíces. Y fué nada menos que un profesional de 
la Retórica, Agustín, el profesor de Cartago y Roma, quien defendió 
los fueros de aquélla contra el gramático donatista Cresconius, a 


(6) Cfr. De ordine, 11, 34; Enmnarrationes in Psalmos, CXXXIT, n. 2; In Joannís 
Evangelium, 24, 2. 
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principios del siglo v, definiéndola como una facultad de hablar que 
expresa fielmente lo que se piensa, aunque no siempre haya salido 
tan bien parado el arte retórico, como estricta concordia entre el 
pensamiento y la expresión, 5 

La instintiva propensión del alma humana a manifestarse en cual- 
quiera de los aspectos expresivos, refuerza nuestra exigencia de fi- 
delidad a ultranza, cuando comunicamos o escuchamos un enunciado 
verbal. Hasta aquí no habría más que una conducta natural apenas 
desmentida—excepcionalmente—por el instinto de defensa, mediante 
los ardides utilizados en ciertas especies de la escala animal. 

Y no nos parece ajena a estas consideraciones la actitud de nues- 
tro tiempo, reñida con casi todas las formas y respetos sociales de 
otras épocas. Hoy la gente, por lo común, es menos amanerada, más 
natural, más llana, y, en definitiva, más sincera, entre otras razones, 
porque vive más conforme a la naturaleza, como dirían los antiguos 
estoicos, o más arrojada en el mundo, como se expresan los actuales 
existencialistas. 

También hemos pensado alguna vez, a este propósito, que en la 
sinceridad humana cala una dimensión de moralidad, aunque no fue- 
ra sino por aquello de que, cuanto más bueno se es, más sincero se 
puede ser. La doctrina moral de la veracidad y la mentira incide, de 
hecho, en este punto de nuestra especulación. Y sin entrar en su ca- 
suística, tal vez valga la pena advertir, de pasada, que para andar el 
camino de la verdad no basta un buen deseo de la misma, ni siquiera 
un gran sentido crítico, como no se dé por segura la honradez de los 
testimonios que, a menudo, fundamentan nuestras convicciones. 

Si en los momentos que vivimos, tan propicios a la extroversión, 
sincera y total, de nuestra psique, ha podido surgir, como una diso- 
nancia, el afán por la ocultación o la torsión de la noticia, en el plano 
político y proselitista, ello obedece, sin duda, a una quiebra ética 
de los individuos responsables o a un clima social en que el don di- 
vino de la libertad se ha prostituído. 

Por eso, una actitud crítica pura que no tolerase la implicación 
de las esferas semántica, lógica, psicológica y moral, en el problema 
veritativo, sería a todas luces insuficiente. La posición existencialis- 
ta, en cambio, al considerar al hombre, fenomenológicamente, pro- 
yectado a la verdad, como ser ínsito en el mundo y abierto a la tras- 
cendencia—en su caso—, no ha hecho sino dejar las cosas en su si- 
tio, y no precisamente en Kónigsberg. 


Esta suerte de trazado plural del camino veritativo, en el mapa 
que estamos desenvolviendo, nos enfrenta, ya desde ahora, con una 


IP 
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serie de problemas que discurren, desde el sentido poligonal y múl- 
tiple de las verdades, hasta el proceso discriminativo de cada verdad. 
Y no queremos referirnos solamente a la variedad de conocimientos 
resultantes de las diversas zonas o esferas, atendido el objeto formal 
de cada ciencia, sino también al diverso pondus verí que encierran 
“las distintas clases de enunciados. 

No por sabido parece innecesario registrar aquí el carácter par- 
titivo de toda verdad humana, frente a las ambiciosas concepciones 
unitarias—tipo idealismo germano—que hubieron de provocar co- 
mo reacción obvia las actuales posturas relativistas. Y es que la ver- 
dad, teórica y teleológicamente una, se fragmenta en múltiples ver- 
dades, que el hombre tiende a concebir como facetas o planos geomé- 
tricos de un mismo todo. Mas, prescindiendo, por el momento, de esta 
proyección metafísica de la verdad, y contemplando el panorama his- 
tórico de las verdades parciales que componen las ciencias y la filo- 
sofía, advertiremos la existencia de dos suertes de limitaciones: la 
del objeto mismo y la de su claridad o evidencia. 

Una tal conciencia de limitación se hace imprescindible a la hora 
de valorar los razonamientos o adquisiciones de la inteligencia, en 
su lucha titánica por desentrañar los misterios del cosmos. Si tu- 
viéramos presente el simple hecho de que un teorema matemático 
no debe parangonarse con un suceso histórico, ni una idea filosófica 
con un principio físico, ni una creencia religiosa con una apreciación 
artística, habríamos andado mucho camino derechamente hacia la 
verdad. El deslindamiento de esferas y modalidades veritativas re- 
mueve de antemano la mayor parte de las objeciones procedentes de 
campos ajenos a la materia objetada. 

Se hallaba Agustín batiéndose todavía entre las dudas escépti- 
cas y las tentaciones maniqueas, cuando tomó, antes de entregarse 
plenamente a la Verdad de Dios, la siguiente actitud espiritual, que 
nos confiesa él mismo: “Por temor a despeñarme suspendía mi jui- 
cio, sin dar asentimiento a nada; y me mataba más que el precipicio 
mismo el vivir así como colgado en el aire. Y de tal modo quería 
tener certeza, de las cosas que no veía, como estaba cierto de que 
siete y tres son diez (7)”. 

La observación, además de profunda, es tremendamente actual. 
Más de una vez hemos hecho notar que las pruebas demostrativas 
de la existencia de Dios no pueden tener una evidencia matemática 
sino filosófica. Cabalmente, ahí está el secreto de la filosofía—las 
matemáticas, en puridad, no lo tienen—y ahí también su dificultad: 


(7) San Agustín, Confessiones, VI, 4. 
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conocimiento, aparte la técnica verbal, de los principios, criterios y 


caminos propios del pensar filosófico, tortuoso quizás en su parte 
empírica, más intuitivo, a la postre, en su penetración esencial. 

Todo un cielo de claridades o evidencias matiza, consiguientemen- 
te, la rica hacienda de la verdad. Es una gama que va desde la opi- 
nión autorizada y la hipótesis científica hasta el hecho cierto, la ley 
comprobada, el principio analítico y el postulado básico. Pudiera cre- 
erse, a veces, que se trata de “medias verdades” o verdades conse- 
guidas a medias. En algún sentido sí, en cuanto la hipótesis puede, 
con el tiempo, traducirse en ley, y el dato en solución, pero el hecho 
cierto es que la verdad bien se está en su propio ámbito—histórico, 
físico, religioso—con inquietudes vitales y sin celos de ninguna es- 
pecie. 


No se piense que la pluralidad de verdades, tan de propósito aquí 
fijada, vaya a ser un mero signo de contradicción por aquello de que 
todas las tentativas históricas de conjunción, hasta ahora ensayadas, 
han sido un lamentable fracaso. 

Pongamos las cartas boca arriba analizando con honradez las tres. 
fórmulas históricas que sintetizan tres actitudes y, en cierto modo, 
tres épocas, en torno al camino de la verdad. 

En la Edad Antigua, se perfila suficientemente el binomio sincre- 
tismo-eclecticismo. En la Edad Media, el averroísmo originario y el 
latino. Finalmente, en la Edad Moderna, irrumpen los relativismos, 
individual y colectivo. 

Representa el sincretismo —coalición con un cretense— la inte- 
gración, en una, de doctrinas específicamente diversas sin miramien- 
to a su heterogeneidad o a su adaptación posible. Y surgió este mo- 
vimiento cabalmente en Alejandría, cruce geográfico de las viejas. 
culturas, al filo de la era cristiana. Se produce la fusión —y confu- 
sión— sincrética, entre el pensamiento platónico y el religioso, en 
tres direcciones distintas: el judaísmo, el cristianismo y el paganis- 
mo. Filón, Clemente de Alejandría y Plotino, como es sabido, for- 
man en línea, a la vanguardia de esa pretendida síntesis entre la fi- 
losofía clásica y la religión respectiva. 

Prescindiendo de la sana intención de los innovadores, al buscar 
ansiosamente la resolución de los arduos problemas humanos en el 
terreno de la mística, y admitido como viable el acercamiento en- 
tre ambas esferas, es un hecho que los resultados obtenidos por el 
sincretismo vienen invalidados por una aceptación, en bloque, del 
ideario platónico, al que se superpone, sin más, un credo religioso. 

Paralelamente al sincretismo alejandrino, había brotado, en Ro- 
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ma sobre todo, la fórmula ecléctica, menos ingenua y con más visos 
de acierto. El mismo vocablo—de ¿xh£yw, escoger—goza de un mayor 
prestigio, y se cumple, efectivamente, su afán de selección en la me- 
dida en que la tolera el criterio elegido. 

La postura del ecléctico es sensatamente humana. Parte del prin- 
cipio de que nuestra mente es limitada, y del fenómeno histórico de 
que los pensadores han tomado con frecuencia rumbos distintos. Dos 
quiebras parecen afectar, con todo, al eclecticismo. Una, la necesidad 
de adoptar justamente un criterio selectivo, y, por tanto, una postu- 
ra, de antemano. Otra, la circunstancia, quizá fortuita, pero real, de 
que no ha contado entre sus defensores inteligencias filosóficas de 
primera fila. 

Esta segunda objeción no es definitiva, sobre todo habida cuenta 
de que los grandes autores, a partir de Platón y Aristóteles, han to- 
mado, más de una vez, actitudes eclécticas, después de razonar ex- 
haustivamente sobre un problema. Y en cuanto al criterio preadopta- 
do, puede limitarse éste, simplemente, al más general de la racio- 
nabilidad de un aserto, bien contrastada. 

Por último, quede registrada la pluralidad de verdades que en- 
tran en juego dentro del eclecticismo, no como un inconveniente, 
sino como una realidad con la que hay que contar. Y no se olvide que 
los eclécticos originarios —Cicerón, Plutarco, Diógenes Laercio— 
son, más o menos, historiadores de la filosofía. 

Si la Antigiiedad produjo el ensayo sincrético-ecléctico, el Me- 
dioevo alumbró los averroísmos, árabe y latino, bajo un signo común 
de tensión paralela entre dos tipos de verdades. Mas vaya por de- 
lante ya la salvedad crítica de que el propio Averroes nunca sostuvo 
el principio de que algo pudiera ser verdad en teología y falso en fi- 
losofía, o viceversa. 

El filósofo cordobés admitía, en rigor, tres interpretaciones del 
Corán: la del creyente sencillo, la del teólogo y la del filósofo, con- 
siderando esta última como la más perfecta. 

La absurda réplica latina, obra de Siger de Brabante en París, 
al aceptar que lo verdadero y lo falso podían convivir, y aun ser vá- 
lidos ambos como verdades, cada cual dentro de una esfera —filosó- 
fica o teológica—, incurre en el principio de la indiscriminación de 
los contrarios, inadmisible tanto desde el punto de vista de la razón 
como de la fe. 

Ello no obstante, el infausto comodín tardaría en ser desechado, 
hasta el punto de que aun el profesor alejandrista Pietro Pompona- 
zzi será declarado incurso en la doctrina sigeriana, por su discutido 
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opúsculo De immortalitate animae, bien entrado el Renacimiento 


en la Universidad de Padua. 

Pero a esta Edad Moderna, abierta a todos los vientos de las nue- 
vas ideas, no le preocupaba, en el fondo, el mundo polifacético de la 
verdad. Cabalmente, su distintivo histórico iba a ser cierta toleran- 
cia, iniciada en el libre examen, o mejor acaso, una dispersión ideo- 
lógica y un prurito de originalidad, por fuerza incompatibles con el 
sentido unitario de la especulación medieval. 

Así, al amparo de los múltiples sistemas y actitudes filosóficas, se 
dibuja un escepticismo metafísico, que reviste, al fin, la forma cul- 
tivada del relativismo. La verdad es de uno y para uno —individuo o 
ciclo de cultura—, compatible con otra cualquiera convicción de un 
sujeto distinto. 


No siempre este relativismo —tan viejo como Protágoras y tan 


joven como Spengler— se ha presentado a cara descubierta. El pro- 


pio Jorge Simmel tenía expresiones tan circunspectas como la de 
que la filosofía es la reacción de las almas frente a la totalidad del 
ser, y la tendencia a alcanzar la unidad que necesita el espíritu fren- 
te a la infinita multiplicidad, variedad y discontinuidad del mundo. 
Sólo que esto equivale, en resumidas cuentas, a una psicología com- 
parada y a una historia de tipos mentales o de estructuras humanas. 


Otras formas larvadas de relativismo pudieran descubrirse en el 
historicismo de W. Dilthey —por muy fecundo en síntesis brillantes 
que fuera—, en el ficcionismo metafísico de H. Vaihinger instalado 
sobre un puro saber empírico, y finalmente, en el pragmatismo, don- 
de vienen a confluir todas las posiciones achatadas, bajo este lema 
desolador: “La verdad de un principio reside en las consecuencias 
prácticas que es capaz de producir”. 


El triunvirato pragmatista James, Schiller, Dewey, se ha erigido 
así en dictador supremo de la ciencia, definida por su utilidad. La 
era de la técnica ha encontrado, de paso, su justificación teórica. Y 
aquel principio inicial de la metafísica aristotélica “todos los hom- 
bres tienden por naturaleza a saber”, sin límite ni condicionamiento 


alguno, se queda como aprisionado en el cerco de los horizontes bio- 
lógico y utilitario. 


Con todo, la tendencia natural de nuestro entendimiento a la po- 
sesión de la verdad, sin distingos ni mixturas, late en actitud vital 
insoslayable. Y hacia la verdad caminamos de buen talante, aun a 
trueque de padecer el desengaño de la búsqueda frustrada. Un aná- 
lisis minucioso, al modo de la fenomenología, nos daría como resulta- 
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do la apertura del hombre a la verdad en sí, y el desvelamiento pau- 
latino de verdades, como realizaciones parciales de aquélla. 

Evidentemente, el concepto de verdad aparece a los hodiernos 
ojos, no contaminados de prejuicios, como un ideal de perfección, ilá- 
mese valor, norma o arquetipo. Y no es que ello desmienta la genial 
—sustantivación agustiniana de la Verdad en Dios. Ocurre, sin embar- 
go, que la Teología camina ahora más al margen de la Filosofía, y que 
el método eurístico parece aconsejar, en principio, la separación entre 
la idea y la realidad, aunque luego se acerquen hasta identificarse 
en uno. 

Por lo demás, la concepción veritativa de San Agustín es gran- 
diosa, unitaria y razonable. “¡Oh Verdad, Verdad! —solía excla- 
mar— ¡cuán íntimamente suspiraba, aun entonces, por tí, desde lo 
más hondo de mi alma!” (8). Esta verdad se nos presenta como eter- 
na y necesaria—pensemos en los principios matemáticos—y como 
rebasando la limitación del espíritu humano, y, aún más, el alcance 
de nuestros sentidos. Ir, pues, camino de la Verdad es andar el ca- 
mino de Dios, fuente única y unificadora de todas las verdades. Bien 
conocido es el texto del libro De vera religione que recoge este pro- 
ceso teológico. “No busques fuera. Vuelve hacia tí mismo. En lo in- 
terior del hombre habita la verdad. Y si hallas que también tu propia 
naturaleza es mudable, trasciéndete a tí mismo. Pero no olvides que 
al salir de tí traspones las lindes del alma racional. Dirígete, pues, 
allí donde se enciende la misma luz de la razón. Porque, ¿a dónde 
llegará todo buen pensador sino a la Verdad, la cual, más que descu- 
bridora de sí misma, mediante el razonamiento, es el centro al que 
tienden los pensadores?” (9). 

Pudiera observarse, a este vital impulso veritativo, que las notas 
conceptuales de inmutabilidad y necesidad no implican, por sí, la 
existencia de una verdad objetivada ónticamente en una Divinidad, 
inferida sin más de aquéllas. La advertencia obliga, en efecto, a re- 
conocer que la verdad agustiniana no cuenta como propiedad lógica 
del juicio solamente, sino, sobre todo, como razón eterna y arquetipo 
primario de los seres, y como principio óntico del cosmos junto con 
su intelección, a tenor del verum est id quod est del hiponense. 

Si, como antes sugeríamos, hoy se prefiere deslindar los campos 
lógico, axiológico y ontológico, no por ello se excluye la posibilidad 
de su integración en una unidad superior, y este es, en definitiva, el 
sentido del ejemplarismo de Agustín, versión cristiana de la teoría 
platónica de las Ideas. 


(8) San Agustín, Confessiones, II, 6. 
(9) San Agustín, De vera religione, XXXIX, núm, 72 s. 


42 LUIS REY ALTUNA 


Despojar a la verdad de una tal proyección metafísica y redu- 
cirla a un concepto calculado y frío parece desposeer al hombre de 
una de sus prerrogativas más excelsas: la aspiración a la sabiduría, 
mediante la búsqueda de la verdad. Ahora bien, por encima de los 
éxitos o fracasos individuales, se alza la esencia de lo verdadero, una 
de cuyas propiedades consubstanciales es la unidad. 

Cabalmente, en esta unidad se encuentran, sin darse cita, los di- 
versos tipos de verdad, las verdades parciales—las medias verdades 
incluídas—como piezas siquiera de una misma pirámide por ahora 
inconclusa, aun cuando en la línea de la construcción esté prevista la 
cúspide. Y en esa misma unidad, por otra parte, consiste su garantía, , 
toda vez que únicamente así pueden conjuntarse la razón como fa- 
cultad de unificación lógica y el universo armónicamente unido. 

Suele admitirse como postulado en metodología de las ciencias 
que la simplicidad de una hipótesis explicativa de algo la hace más 
probable y preferible. Por semejante modo, la unidad en cada una 
de las distintas esferas del saber y, mejor aún, la integración de to- 
das ellas en una superior forma unitaria—filosófica o teológicamen- 
te—, representaría el término de un feliz viaje. 

Con la esperanza de llegar a buen puerto, esta humanidad andan- 
te, de vuelta ya del escepticismo estéril o contradictorio, y reñida, 
por fortuna, con la teoría de la doble verdad insincera, se ve en la 
precisión de optar entre un trasnochado relativismo, siempre incons- 
tante y disperso, y un nuevo eclecticismo rehabilitado por el presti- 
gio de su unidad selectiva. 


La opción no es dudosa. Pero ha de evitarse caer en la cómoda pos- 
tura de Mendelssohn, cuando afirmaba que “la verdad está en el pun- 
to medio”. No, solamente la virtud, como decía el original aristoté- 
lico. En cuanto a la verdad, estará justamente allí donde aparezca. 

Y al filósofo—o al amigo de lo verdadero («:1uA0n7<) como gustaba 
Leibniz—no le resta más que orientar el rumbo a su encuentro, la 
unidad por estrella de ruta y, por carta de marear, la historia. 
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RESUMEN 


El autor del artículo realiza un recorrido histórico a través de Platón, Aris- 
tóteles, San Agustín y Santo Tomás, que muestra cómo en este último la doctrina 
de la participación alcanza su perfección, al distinguirse en ella la lógica de la 
real. Con ello tal teoría culmina la trayectoria que le precede, Caracteres de la 
participación lógica son que es esencial, de esencias finitas, predicamental y 
unívoca. Son notas de la real el ser trascendental y análoga. 


1. Analogía y participación. 


Por un extremo, la equivocación del ser implica la pérdida de todo 
contenido conceptual inteligible y, por consiguiente, de toda unidad; 
y, como por ella tiene sentido todo concepto determinado, en definiti- 
va encierra la disolución de todo concepto, inteligibilidad y unidad. 
Sólo queda la multiplicidad pura de los datos o fenómenos, carentes 
de toda unidad. La equivocación implica, pues, un empirismo subje- 
tivista anti-intelectualista. 

Por el otro extremo, la univocidad del ser significa que el concepto 
o noción de ser se identifica perfectamente lo mismo con todas las 
realizaciones y notas del ser. Pero si todo y de un mismo modo es 
ser, desaparecen de éste todas las diferencias y, consiguientemente, su 
múltiple diversidad y distinción, y sólo es un único e infinito Ser, 
realmente identificado con su entender. La univocidad del ser impl- 
ca, pues, un racionalismo panteísta idealista. 

Pero la verdad es que el concepto humano del ser ni se diluye en 
una pura equivocación, en un término verbal con significaciones di- 
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versas, carentes de unidad inteligible—como quiere el nominalismo 
empirista—; ni tampoco se constituye como unidad perfecta, uní- 
voca—como quiere el racionalismo panteísta—; sino que posee cler- 


ta unidad conceptual—por la cual todo lo que es se opone a la nada—, 


pero no perfecta o univocamente—por cuanto los seres determinados 
son diversos y distintos en el mismo ser en que convienen, ya que 
las mismas diferencias son ser—como sostiene la doctrina de la ana- 
logía. 

Lo que interesa subrayar aquí es la dependencia en que se en- 
cuentra la solución lógica de la analogía respecto a la solución onto- 
lógica de la participación. 

Tanto si el concepto del ser se pierde en la pura equivocación ver- 
bal, como si logra su perfecta unidad o univocidad, la participación 
real resulta imposible. En efecto, la equivocación se queda en la pura 
multiplicidad fenoménica de los datos empíricos, destituídos de ser 
y, por ende, de toda auténtica realidad—trascendente e inmanente— 
y diluye a ésta en la nada. Pero lo que, en definitiva, es realmente 
nada, no se participa. La equivocación hace imposible la participa- 
ción, porque suprime y aniquila al ser. 

Por el extremo opuesto, la univocación, al hacer imposible toda 
diferencia, suprime y hace imposible toda multiplicidad del ser. Este 
es perfectamente uno y, consiguientemente, a se y divino. Pero si 
sólo puede existir Ser divino, el Ser imparticipado, toda participa- 
ción es imposible. 


2. Noción de participación. 


Como indica su nombre—tener o recibir parte de algo—, la par- 
ticipación supone dos términos: uno, a quo, la perfección pura, que 
tiene razón de ser y sentido en sí y por sí, y otro, ad quem, la per- 
fección limitada, que no es ni se concibe ser tal sino por dependencia 
o influjo de la primera. La perfección imparticipada tiene razón de 
ser en sí y por sí—o, al menos, así se concibe, con independencia de 
la participada y, por eso, es—o se concibe ser—tal perfección por su 
propia esencia. No así la participada, que no tiene razón de ser ni 
sentido—o no se concibe tenerlos—sin la imparticipada, de la que 
recibe—o se concibe recibir—su perfección, que, por eso mismo, no 
es, sino que la tiene recibida y limitada al sujeto receptor. 

La perfección participada implica, pues, por el extremo superior 
trascendente a ella, la perfección imparticipada o en sí, en estado 
puro—o así concebida—-, de donde recibe su propia perfección; y, 
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por el otro extremo, la recepción de esa perfección. Esta recepción 
a su vez implica una perfección recibida de la perfección impartici- 
pada y con dependencia de ella; y un sujeto, que no es ella—y que, 
por ende, se constituye como un no-ser o limitación de la perfec- 
ción—, sino que la recibe y la tiene finitamente. 


3. Las dos participaciones. 


Mérito del genio de Platón es haber descubierto la participación : 
haber tomado conciencia de que toda perfección limitada o imper- 
fecta no es ni puede ser la perfección en sí, sino que participa o re- 
cibe de ella, y que supone, pues, trascendente a ella, la existencia de 
la perfección en el estado imparticipado y, como tal, realizada en to- 
da su pureza y sin limitación. En cambio, Platón no alcanzó a dis- 
- tinguir los dos tipos de participación, lógica y real, haciendo real a 
las dos, confundiendo así Lógica y Metafísica, llevando al orden 
del ser el orden puramente mental, y confiriendo realidad a las ideas 
universales o perfecciones esenciales, fuera del mundo de la expe- 
- riencia, por una parte; las cuales, por otra, no logran una unidad 
plena en una Perfección pura plenamente infinita en Dios. 

El genio equilibrado de Aristóteles, llevado sin duda de su afán 
de suprimir este mundo de las ideas reales en sí, que lejos de expli- 
car el ser inmediatamente dado del mundo y del hombre, lo complica 
inútilmente, atacó sin el debido discernimiento y abandonó casi todo 
el genial hallazgo de Platón. 

Al genio de San Agustín tocaba dar a esta doctrina de la parti- 
cipación todo su valor, purificándola de sus excesos. El mundo ideal 
atomizado de Platón sería unificado por el Obispo de Hipona en el 
Verbo, como Ideas de la Inteligencia divina; por participación de 
la cual son todas las cosas. Sin embargo, San Agustín depende aún 
excesivamente de Platón. No llega a ver cómo los conceptos uni- 
versales de nuestra mente provienen de las cosas por abstracción 
de las notas individuantes; y cree que se originan por participación 
de las Ideas divinas. Todavía no llega a distinguir claramente las dos 
participaciones, con lo cual su pensamiento no logra dar a la parti- 
cipación toda su significación. 

Mérito y gloria de Santo Tomás es haber llevado el genial des- 
cubrimiento de Platón, acrisolado por San Agustín, a su plena deve- 
lación, mediante la distinción de las dos participaciones: lógica y real. 
Porque la verdad es que para alcanzar la plena dilucidación de este 
abstruso y a la vez fundamental problema de la Metafísica, era me- 
nester el descubrimiento de Aristóteles de la distinción del orden 
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lógico y del orden real, y, dentro de éste, sus principios constitu- 
tivos de potencia y acto. Penetrando en la comprehensión de estos 
principios de Aristóteles en su plena significación metafísica, que 
ignoró el estagirita, hasta superar en la luz y exigencia de los mis- 
mos, las limitaciones y aun los errores del mismo Aristóteles, la 
noción de participación, intuída pero mal conceptualizada por Pla- 
tón, y parcialmente purificada por San Agustín, recién en el aristo- 
telismo de Santo Tomás, iba a encontrar su cabal desenvolvimiento 
y definitiva dilucidación, al ser ajustada a las exigencias de la ver- 
dad, mediante la distinción de las dos participaciones: lógica y real, 
y la explicación de ésta dentro de la doctrina de la potencia y acto, 
llevada a un desarrollo plenamente metafísico, vislumbrado pero no 
visto por el estagirita. 


4. La participación lógica o mental. 


La realidad existente de los seres del mundo circundante y del 
propio ser son siempre individuales, contingentes y finitas. Contra 
lo que afirmaba Platón y los realistas exagerados del Medievo, no 
puede existir una realidad universal a parte rei, pues sería contra- 
dictoria: una y múltiple a la vez y en el mismo plano de la realidad. 
Todo ser existente es necesariamente individual. La finitud y contin- 
gencia son caracteres fácilmente perceptibles por la inteligencia y 
cuya razón o fundamento no es otro que el que la esencia de tales 
seres no es, sino que tiene existencia: la distinción real de esencia y 
existencia. 

Por un proceso de abstracción, connatural del espíritu, la inteli- 
gencia aprehende de esa realidad individual existente la esencia sin 
sus notas materiales concretas, precisamente porque éstas no son 
inteligibles. Y como la materia concreta o cuantificada es el princi- 
pio de individuación, de multiplicación de la especie, y como, según ' 
acabamos de decir, lo existente es siempre individual, la esencia, 
abstraída de los rasgos materiales, adquiere en la mente las notas de 
la universalidad y consiguiente necesidad con abstracción de la exis- 
tencia real. La esencia así conceptualizada y la esencia existente en 
la realidad son la misma y, por eso, se puede atribuir por identidad, 
en el juicio, ésta y aquélla; pero el modo de universalidad y necesi- 
dad y abstracto de existencia, con que esa esencia está en la mente, 
no es el mismo con que ella existe en la realidad individual, con- 
creta y contingente. 

La identidad entre las notas de la esencia—genérica o específi- 
ca—aprehendida por la inteligencia y su realización individual con- 
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creta es perfecta: es unívoca. La esencia abstracta de las notas in- 
dividuantes—o específicas—es perfectamente idéntica con los indi- 
viduos—o especies—, respectivamente. 

Se establece de este modo una verdadera y perfecta participa- 
ción: por un lado, la esencia específica o genérica, vg., de hombre, 
realizando de un modo puro e imparticipado las notas esenciales o 


- constitutivas de dicha esencia; y, por otro, los individuos reales 


existentes—o las especies—que son tales, vg. hombre, precisamente 
porque tienen o participan de las notas de la esencia: de hombre, 
en nuestro ejemplo. Por un lado, pues, la esencia imparticipada, y, 
por otro, la participada. 

Pero si lo consideramos con más detención, vemos que la esencia 
imparticipada no es real, no tiene existencia en sí misma, sino sólo 
en la mente, merced a la abstracción. La participación de los indi- 
viduos respecto a la esencia es, pues, una participación solamente 
lógica, resultante de nuestro modo humano de pensar: pensamos a los 
individuos reales como participando de la esencia, pero no real, por- 
que lo único real son los individuos existentes, que no pueden real- 
mente participar o recibir nada real de una esencia que realmente 
no es en sí y sólo existe por operación abstractiva en nuestra men- 
te. Claro que tal operación se funda en la realidad: porque en la 
realidad existe verdaderamente la esencia, bien que identificada con 
las notas individuantes. 

La participación, pues, de los individuos—o especies—respecto 
a las esencias universales—específicas o genéricas—no existe real- 
mente: es una participación lógica, un modo de concebir la realidad, 
bien que fundada en ésta. 


5. Caracteres de la participación lógica. 


a) Esencial.—Como quiera que el concepto universal abstrae 
de las notas individuantes existenciales, esta participación es siem- 
pre de las esencias y no formalmente de la existencia. 

b) De esencias finitas.—Por otra parte, toda esencia que no es 
la pura existencia, por su mismo concepto es un conjunto de notas, 
un modo determinado de participar de la existencia y, como tal, es 
finita. De aquí que la participación lógica sea siempre de esencias 
finitas y, como tales, múltiples. 

c) Predicamental.—Precisamente porque se trata de una parti- 
cipación de notas esenciales y, como tales, finitas, esta participación 
es también de perfecciones predicamentales o imperfectas. Se trata 
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de perfecciones esencialmente finitas, que incluyen la imperfección 
en su misma esencia o concepto y que, como tales, no pueden ser 
llevadas a un estado de absoluta perfección—como las perfecciones. 
puras o trascendentales, concernientes al ser o existencia—, sin de- 
jar de ser tales perfecciones determinadas o perfecciones impuras 
o predicamentales. 

d) Unívoca.—Por la abstracción total, la inteligencia prescinde 
perfectamente de las notas individuantes, y el concepto abstracto 
de la esencia no contiene ni explícita ni implícitamente en acto a 
los inferiores. Por eso, la atribución de la esencia—no de su modo 
y universalidad con que existe en la mente—a los inferiores—de la 
especie a los individuos, y de los géneros a las especies—es por iden- 
tidad perfecta, y la participación de los inferiores respecto a las 
notas de la esencia es siempre del mismo modo o unívoca. La esen- 
cia de hombre, al no incluir formalmente ningún individuo, se rea- 
liza o es participada del mismo modo o univocamente, por Juan, Pe- 
dro, etc.; así como la de animal, al no incluir formalmente ninguna 
especie, se realiza unívocamente en el hombre y en los animales irra- 
cionales. 

Esta participación es, en definitiva, una participación que se re- 
fiere al modo de predieación o de atribución de un predicado a un 
sujeto—a los predicables—una participación que pertenece, en de- 
finitiva, a la Lógica. 


6.. La participación real. 


Pero la verdadera participación, la que más interesa en Meta- 
física es la real, la que se da en la realidad existente con indepen- 
dencia en nuestro pensamiento. 

La realidad se presenta ante nuestra experiencia como una mul- 
tiplicidad y diversidad de seres. Tal multiplicidad y diversidad se 
funda en la finitud ontológica, en que cada ser carece de lo que el 
otro tiene. 

Dentro de su ser finito los seres son, pues, más o menos ser, más 
o menos perfectos, es decir, se realizan o existen en mayor o menor 
grado. La realidad inmediata de los seres mundanos y del hombre 
se organiza en un orden jerárquico de mayor o menor participación E 
real del ser, perfección o existencia. Así el hombre participa más 
del ser por su espiritualidad. 

Más aún, como todo existente finito y contingente, por su mismo: 
concepto, no tiene razón de existir en sí mismo, no puede existir 
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de hecho si, en definitiva, no existe un ser que exista por sí mismo y 
sea la misma Existencia y, como tal, necesaria e infinita. El hecho 
de los múltiples y diversos grados de realización de la perfección, 
ser o existencia implican, pues, la Perfección, Ser o Existencia en sí: 
una Existencia infinita, por la cual aquéllos han llegado a existir y 
se conservan y acrecientan en la existencia, una Existencia a se, im- 
participada, de la cual participan en mayor o menor grado los seres 
existentes finitos. La exigencia de la Existencia de Dios para ex- 
plicar la existencia de los seres finitos y contingentes se traduce y 
es lo mismo que la exigencia de la Existencia imparticipada para 
explicar el hecho concreto de las existencias finitas y participadas. 
O existe la Existencia imparticipada o nada existe. Pero desde que 
algo existe—yo y el mundo—en diversos grados finitos de partici- 
pación de la existencia, existe la Existencia en sí o imparticipada e 
infinita. 


7. Doble participación real: de la esencia y la existencia. 


El ser finita y contingentemente existente es tal por su distin- 
ción real de esencia y existencia, porque es la esencia o modo deter- 
minado de existir, que no es sino que recibe o participa de la exis- 
tencia. Sólo porque es una esencia que no es su existencia puede exis- 
tir o no y dejar de existir: es contingente, pues una esencia que es 
su existencia existe necesariamente; y, por la misma razón, es fi- 
nito, pues la esencia, que en su concepto no encierra imperfección 
ni límites, es limitada a las notas de la esencia: es la existencia de 
tal esencia. 

Ahora bien, este ser finito es totalmente participado: en su esen- 
cia y en su existencia. 

a) Participación de la esencia.—La esencia es, por su misma no- 
ción, un modo determinado de existir o participar de la existencia. 
Una esencia no tiene sentido, pues, sin la existencia, se constituye 
con esencial referencia a ella: como este preciso—y no otro—modo 
o grado d eexistir. Por eso, toda esencia se constituye como un modo 
capaz de participar de la Existencia pura, de Dios. 

Más aún, la Existencia imparticipada divina, no sólo fundamenta, 
sino que formal y necesariamente constituye a las esencias posibles. 
Las esencias no sólo implican necesariamente la Existencia a se im- 
participada, ya que únicamente como por participación determinada 
de la cual pueden sustentarse, sino que se constituyen formalmente 
tales en la Divina Inteligencia, la cual, al comprehender intuitiva y 
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necesariamente su propia Esencia o Existencia (que en Dios son lo - 
mismo), comprehende también intuitiva y necesariamente en esta 
propia Esencia o Existencia los infinitos modos finitos con que Ella 
es capaz de ser participada, vale decir, todas las esencias posibles. 
Pero la Inteligencia divina no puede dejar de comprehender su Esen- 
cia y, por eso mismo, al comprehenderla tampoco puede dejar de ver 
los modos posibles de participabilidad finita de la misma ad extra o, 
en otros términos, no puede dejar de constituir con esta visión las 
infiniats esencias posibles, tan necesarias como la misma Esencia 
divina. 

Las esencias finitas se constituyen, pues, en la divina Inteligencia 
como una participación necesaria (necesaria y, por ende, eterna, co- 
mo el mismo Dios), de su Existencia. 

b) Participación de la Existencia.—Tampoco la existencia de 
los seres finitos se explica sino como participación de la Existencia 
imparticipada; pero de un modo contingente o libre. En efecto, aca- 
bamos de ver que las esencias son por la divina Inteligencia, cuya 
visión comprehensiva de la Esencia divina es necesaria. En cambio, 
el que tales esencias lleguen a existir o participar de la existencia 
es un hecho contingente, que depende de la Voluntad libre de Dios. 
Dios ve necesariamente y, viéndolas, constituye las esencias como 
otros tantos modos de participabilidad finita ad extra de su Exis- 
tencia. Pero nada lo necesita ni lo cohibe para darlas existencia. El 
que dé existencia a unas y no a otras, obedece a su libre elección 
de su Voluntad. Nada obliga a Dios a crear o dar existencia a un 
solo ser. Dios se ama necesariamente a sí mismo: conociendo infi- 
nita o perfectamente su propia Esencia infinita, no puede dejar de 
amarse. Pero para poseer tal Bien infinito no necesita de ningún otro 
bien, ya que su Acto de Voluntad o Amor y el Acto de la Bondad son 
idénticos: Dios esencialmente es Amor y Posesión gozosa (Felicidad) 
de su propio e infinito Bien. Nada, pues, fuera de El le es necesario 
para su propio Bien y Felicidad. 

Pero tampoco nada le impide; al contrario, su Bondad o Perfec- 
ción lo mueve a comunicar su propia Bondad o Existencia a las 
esencias finitas. 

Ya dijimos que ninguna esencia finita es su existencia, pues tal 
identidad implicaría la Existencia o Acto puro, y no sería una esen- 
cia finita. Ninguna de ellas puede darse a sí misma la existencia que 
no es o no tiene de sí. Sólo, pues, recibiéndola gratuita o contingente- 
mente de quien está en posesión de ella, tales esencias pueden llegar 
a existir. Pero como ninguna esencia finita existente es su existencia, 
sino que la tiene gratuitamente, síguese que tampoco acrecentarla con 
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su actividad para darla a otra con su influjo, sin la inmediata inter- 
vención de quien es la misma Existencia o el Acto puro de Existir. 
Por eso, ningún ser contingentemente existente es capaz de comunicar 
existencia a otro con su acción, sin la intervención inmediata de la 
Existencia, que la mueva, con su influjo primero a actualizar su 
actividad de causa segunda. Más aún, no siendo nunca su existencia, 
ninguna esencia finita o creada podría retenerla, si la Existencia im- 
participada no la conservase en ella con su influjo inmediato y cons- 
tante. 


Ninguna existencia finita puede llegar a ser, conservarse en el 
ser y acrecentarse en el ser sin el influjo inmediato de la divina 
Existencia, o, en otros términos, únicamente como participación de 
la Existencia imparticipada. 


Tal participación se lleva a cabo por el influjo causal eficiente, 
final y ejemplar de la Existencia divina; y se realiza en forma de 
creación, conservación y moción y concurso, según que esta comuni- 
cación de la existencia se refiera a la primera existencia, a su per- 
severancia o a su acrecentamiento activo. 


La realidad existente, pues, no es sino por participación causal 
libre de la divina Existencia. Cuanto más perfecto es un ser en su 
esencia, o sea, cuando libremente es elegido por Dios para existir 
(aun a través de las causas segundas sometidas al determinismo 
necesario, que siempre son en su existencia contingentes y depen- 
dientes de la divina Existencia), tanto más participa de Dios, de su 
perfección y existencia. 


Desde la pura e imparticipada existencia de Dios desciende y par- 
ticipa en gradación ontológica (de acuerdo al grado de capacidad 
de recepción del sujeto o esencia) toda otra existencia; pero no por 
comunicación o emanación de la misma Existencia (esencialmente in- 
comunicada como Acto puro, que le impide ser recibido y limitarse 
en un sujeto perceptivo o potencial), sino por creación y conserva- 
ción y moción y concurso. 


Ello no obstante, toda esencia y existencia participadas son y 
llegan a ser, respectivamente, por la divina Existencia, en la cual 
es toda esencia y existencia finita sin su esencial limitación. Porque 
Dios es la existencia infinita y en ella es de un modo eminente o 
sin imperfección toda esencia y existencia posible; por eso son ne- 
cesariamente todas las esencias y, por eso también, Dios puede ha- 
cer partícipe de su existencia a las esencias que elige, conserva y 
acrecienta en la existencia. 
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8. Realización de la participación por el acto y la potencia. 


La participación real de la existencia supone en el ser partici- 
pado dos principios: un sujeto receptivo, pasivo y limitante: una 
potencia; y un principio perfectivo, activo y de sí ilimitado: un acto. 

Y esta potencia y acto fundamentales, constitutivos de todo ser 
participado o creado, no son sino la esencia y la existencia. La esen- 
cia es por participación necesaria de la divina Esencia y, por eso, 
son todas eternas como el mismo Dios. Esas esencias no son realmen- 
te en sí mismas antes de recibir la existencia; bien que son en un 
acto extrínseco a ellas mismas: en el Acto o Existencia y Mente 
divinas. 

Pero en el momento de la elección libre de la existencia creada 
por parte de Dios, tal existencia puede ser y es de hecho partici- 
pada, gracias a la esencia que, comenzando a ser realmente en sí 
misma por esa existencia que la actualiza y pone en el acto de exis- 
tir, a su vez, como sujeto, recibe y coarta al acto de existir a su 
propia potencia. 

De este modo la doctrina platónico-agustiniana de la participa- 
ción reclama y logra su cabal esclarecimiento y terminación ontoló- 
gica, gracias a la doctrina del acto y la potencia, que, descubierta 
por Aristóteles en un plano eminentemente físico—como potencia y 
acto de la esencia, es decir, como materia y forma— es llevada a todo 
el ámbito del ser real y desarrollada así en toda su amplitud y sig- 
nificación metafísica por Santo Tomás con su tesis fundamental de 
la constitución esencial de la creatura como compuesto de esencia 
y existencia. La composición de potencia y acto, llevada al plano mis- 
mo del ser con la composición de esencia y existencia, es la única que 
puede dar explicación cumplida a la posibilidad de la realización de 
la participación real de la existencia; y ofrece, por eso mismo, una 
sólida fundamentación y conceptuación de la misma. 


9. Caracteres de la participación real. 


1) Trascendental.—Ahora bien, a diferencia de la esencia, que 
es esencialmente finita, la existencia no dice de sí mismo perfec- 
ción pura y, como tal, infinita. Si se realiza finitamente y en grada- 
ción específicamente diversa e individualmente múltiple, es por la 
esencia que coarta su acto a su limitada capacidad de potencia re- 
ceptiva. 

La participación real de la existencia es una participación de per- 
fección trascendental (no limitada o predicamental), vale decir, de 
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perfección pura o que en su noción no incluye imperfección alguna. 
Si la participación de la existencia esencialmente y, por ende siem- 
pre, es finita, no es, pues, en razón de su acto de existencia, sino de 
la potencia receptiva de la esencia, que la limita a sus notas. La im- 
_perfección no viene por la existencia participada, sino por el modo 
esencial de ser participada. 

Mientras la participación lógica es una participación de la esencia 
universal por parte de las esencias individuales y, como tal, finita 
y predicamental; la participación real es participación (finita en su 
realización, por la esencia que la coarta) de la perfección pura de 
la existencia, de sí infinita y trascendental. 

2) Análoga.—Por esa misma razón, la participación lógica se 
realiza por predicación unívoca, según dijimos más arriba: cada esen- 
cia se identifica unívocamente con sus inferiores (especies o indi- 
viduos) en sus notas genéricas o específicas, respectivamente. Estas 
esencias se organizan en la mente (con fundamento en la realidad) 
como una multitud de esencias universales jerárquicamente subordi- 
nadas, en la cual cada esencia se determina con una nueva nota es- 
pecífica no contenida en el género. 

En cambio, en la participación real, la existencia es siempre en sí 
proporcionalmente la misma, que se participa en mayor o menor gra- 
do (de acuerdo a la esencia que actualiza) y que da lugar, por eso, 
a diversos seres, es decir, es una existencia que se realiza en diversos 
grados y que, por ende, no es del mismo modo en todos los seres. Pre- 
cisamente porque la existencia o el ser real es siempre el mismo (y 
de sí infinito), pero a la vez participado y realizado de diversos mo- 
dos y en gradación jerárquica (desde la Existencia imparticipada o 
Acto puro hasta los seres más imperfectos, de acuerdo a la preemi- 
nencia del acto o de la potencia), tal participación real sólo se predica 
proporcional o relativamente la misma: la unidad del ser o existencia 
predicada es sólo analógica. Cuando se dice, por ejemplo, que Dios 
es ser y la, creatura es ser, que la sustancia es ser y el accidente es 
ser, o que el hombre es ser y la planta es ser, el mismo ser y exis- 
tencia se predica de tales seres, pero no del mismo modo o grado. El 
ser o existencia no llega a alcanzar en nuestra mente la unidad per- 
fecta de la univocidad, sino sólo la imperfecta de la analogía: una 
unidad en que la diversidad toca aquella misma nota (el ser o exis- 
tencia) en que todos convienen. 


La Plata (R. Argentina). 
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ENRIQUE DE ANTÓN. 


A no pocos parecerá pretensión de escaso fundamento ésta de acredi- 
tar como valor actual —y afirmamos sin titubeos que es actualidad de to- 
dos los momentos— a un hombre del siglo XIII, nada más y nada menos que 
el “extravagante”, “cabalista” y “loco” Ramón Lull, “el foll”. Creemos, 
por nuestra parte, que entre los hombres —pocos hombres— que no son 
mero perfil histórico, acabada su vida terrenal, sino vigencia permanente, 
uno es el universal mallorquín. 

Entendemos que Raimundo Lulio puede decir y tiene que decir su pa- 
labra nuevamente y en nuestros días a los hombres. Entendemos que los 
hombres de nuestros días pueden oírla y comprenderla. Entendemos asi- 
mismo que pueden asimilarla en pensamiento y doctrina. 

Preocupado de razón, afanoso de voluntad, humano y universal, él quie- 
re vivir cuanto piensa y sabe pensar lo que vive; la vida para él es aquello 
que quiere ir viviendo. Porque es así, podemos afirmar que, abierta una 
cualquiera de sus páginas, nos hallamos como de cara con su pensamiento 
de cuerpo entero (1). 

No nos vamos a referir al lulismo, sino al propio Raimundo Lulio. El 
lulismo sigue dando pruebas de vida a través, ya de sus órganos de inves- 
tigación y publicidad de Mallorca y de Barcelona, ya por medio de muy 


meritorios trabajos de labor unipersonal. 
A la luz de todos esos trabajos, culminantes en los doctores Carreras 


(1) Todo Raimundo Lulio, todo él, se nos aparece infigurado, no solamente en 
cada uno de sus libros más humanos y cordiales: Blangquerna, Livre d'Amic i d'Amat, 
Art de Contemplació, Libre de contemplació en Deu, Félix de Maravelles, Doctrina 
pueril, Libros de los proverbios, Libre de Home, Libre del gentil e los tres savis, Des- 
conort, etc., o en obras fundamentales de su moral: Ars amativa boni, Arbre de Phi- 
losophiae de amor, Libre de Primera e Segona Intenció, sino en las obras de su es- 
quemática racionalista: Ars compendiosa inmveniendi veritatem, Ars Universalis, Li- 
bro de ascenso y descenso del entendimiento, Ars inventiva veritatis, Art demostrati- 


va, Ars Magno el última, eto. 


A 
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Artau, la figura de nuestro pensador destaca con valores propios. No es a 
los lulistas a quien concretamente va dirigido este artículo; al convencido 
ya, no le es menester ningún convencimiento. Es al margen o más allá del 
lulismo donde tiene que quedar afirmada la vigente actualidad del pensa- 
miento de Ramón Lull. 

Figura gigante en cualquiera de los aspectos en que podamos encararle, 
no intentamos en una breve exposición como es ésta, sino anotar algún 
perfil de indiscutible valor en el campo de la Filosofía, entendiendo la Fi- 
losofía como una superación, lo mismo de la fría especulación racionalista 
que del taxativo empirismo. Por otra parte, encontramos de tal modo vin- 
culados filosofía y filósofo en el hombre Raimundo Lulio, que el sólo hecho 
de esa vinculación le acredita sin excusa un valor de permanencia. 

Veamos qué tiene enfrente. 


Negación de la vida. 


¿Tiene algo que decir Raimundo Lulio en la polémica actual? 

La respuesta a tal pregunta suscita otra interrogante; ésta: ¿Qué dice 
toda esa filosofía que pretende ser la vigente filosofía de nuestra actua- 
lidad ? 

No es fácil responder de manera concluyente a tal cuestión y es preciso 
tomarla por los flancos; diremos, por tanto, que se habla de existencialis- 
mo, se habla del ser y de la nada, se habla del hombre, se habla de la 
muerte y de la vida, se habla de la razón. Se habla. Se habla mucho con 
suficiencia y apenas si se dice algo con fundamento. Los pensadores de hoy 
se han perdido en este mundo flotante, sin horizonte y sin norte, en que 
nos hallamos inmergidos y es raro encontrar un filósofo que de verdad sepa 
hacia dónde nada, : 

Tendremos, pues, que tender la mirada hacia la trayectoria de la Filo- 
sofía y, delante de la línea de su curso —que es la historia del vivir del 
hombre— preguntarnos cuáles fueron sus afanes permanentes. Y nos en- 
contramos con esta realidad: el ser, la nada, la esencia, la existencia, la 
vida, la muerte, la razón, el hombre, siglo tras siglo, día tras día y hora 
tras hora, son los afanes, siempre inexhaustos y siempre redivivos, de 
nuestro pensamiento y de nuestro corazón. 

Los mismos afanes de los filósofos de hoy día, las mismas preocupa- 
ciones que habíamos señalado hace un momento. ¿Pues qué, si vienen a 
ser las de hoy las permanentes preocupaciones del pensamiento humano ? 
¿No vale, pues, la Filosofía de hoy lo que vale la pretérita? ¿O será, tal 
vez, que son los filósofos lo que no vale? No olvidemos que frente a las 
múltiples filosofías de nuestro tiempo nos es bien notoria la que se de- 
nomina Philosophia Perennis. 

Ahora bien, teniendo en cuenta unas y otra advirtamos el sentido en 
que dejamos establecida la relación, y que es éste: Una Filosofía frente a las 
muy diversas, y no al revés, como se pretende: estas filosofías frente a la 
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una. No, hoy ya no podemos encarar la cuestión repitiendo el significado his- 
tórico de la polémica y que era así: “Puesto que hay una filosofía que, por 
ser Escuela, se ha ido vaciando de contenido y se ha convertido en pura 
fórmula, es necesario buscar nuevos contenidos acreditados por la razón y 
sólo por la razón, único criterio.” 


Y fueron apareciendo mil sucedáneos de razón en lugar de una razón 
soberana. 


No, no es esta la cuestión; no se encara así nuestro objeto, una vez 
fracasada la razón. La cuestión está mal planteada. Es preciso plantearla 
de modo que encaremos la auténtica realidad del momento que vivimos, y, 
según eso, a nuestro entender, éste ha de ser el planteamiento: Puesto que 
han proliferado docenas de filosofías, cada una de las cuales pretende ser 
la única Filosofía asentada sobre verdadera razón, y no dan razón conelu- 
yente de nada, le urge al pensamiento, le urge al hombre, le urge a la vida 
afirmarse en fundamento tan sólido que no sirva para unos solos y no 
para los otros, sino que sirva para todos. Una Filosofía para todos y para 
siempre, una Filosofía perenne. ¿Puede tener realidad tal “utopía”? No 
echamos en saco roto que se nos abre aquí todo un problema de teoría del 
conocimiento. 


Pero anotemos ahora que muy frecuentemente olvidamos y suelen ol- 
vidar muchos filósofos que el planteamiento de una cuestión de alcance fi- 
losófico y, más precisamente metafísico, supone un problema traslímite. 
La razón es un instrumento que podemos considerar necesario para enten- 
dernos unos con otros y nosotros con nosotros mismos. No decimos nece- 
sario en absoluto, pues queda la intuición, que también es modo de cono- 
cimiento y tiene un papel a desempeñar en la filosofía del porvenir. 


Sin la razón, cierto es, la vida carece de sentido y el hombre no puede 
ser el hombre. Mas la razón —instrumento— es modo de relación, importa 
siempre relación, y, por lo tanto, sólo puede aplicarse a aquello que es defini- 
do, limitado, finito. ¿Qué relación o razón podemos acreditar fuera de, ya que 
razón o relación sólo sirven entre? 


Cuando en nuestro afán racionalista por pedir explicaciones últimas a 
los problemas planeamos por las regiones del origen, de la causa, del prin- 
cipio, del fin, del ser, de la existencia, del hombre, del destino, nos hallamos 
en un mundo que habiendo realidad solamente en nuestro pensamiento, 
en cuanto problemas que esas cosas nos son, se nos resuelve en meros 
datos carentes de medida y, por tanto, en rigor, más allá de los fueros de 
la fría razón pura. La razón pura no nos vale; es un instrumento de filos em- 
botados e ineficiente para nuestro objeto; con Kant quedó malparada, mal- 
trecha. Pero no anulada, se establecía distinción. Más la distinción de teórica 
y práctica no basta para justificar una razón; Kant no hacía sino trasplan- 
tar el problema desde la zona de lo objetivo para apuntarlo según dos 
modos de subjetividad: o fría especulación (el hombre como espectador 
que sólo piensa) o especulación con intención a un fin (el hombre como 
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actor que vive). Aquí —a lo racionalista— vivencia de solo pensamiento 
- con un vitalismo casi cartesiano. 

Cuando la Filosofía se convierte en Antropología, como ocurre en nues- 
tra época, el filósofo —hombre al fin— por muy teórico que quiera apare- 
cer, se siente flotando en la corriente del vivir que a todos nos arrastra y 
busca o inventa una explicación de su vida. Lo que buscaba ansiosamente 
nuestro Lull, que es, por eso, vivencia de un pensamiento que se siente, 
además de que se piensa. 

Como pensador que es, el mero teórico toma de la vida lo para él más 
vital: el concepto, y lo somete al juicio de sus razonamientos, y viene así a 
convertir la vida en un simple objeto pensado. La vida es esto, es lo otro, 
con lo que deja de vivir la vida, para no más que seudovivirla. 

¿Y qué es la vida para él ? El es un hombre del siglo xx: ha pasado 
todo el siglo XIx: positivismo, materialismo, ateísmo. La vida, pues, para 
él, tomada en su objetividad, no cuenta con más raíces que la estrictamente 
naturalista. La vida empieza y acaba en simples células que nacen, se repro- 
ducen, se desgastan y mueren. No es otra cosa la vida. 

Dogmatización y pontificación no ha llegado nunca en el curso de la 
historia a más suficiente y negativa afirmación. 

El filósofo naturalista o biologista o seudoexistencialista se piensan 
en una vida que tiene un término bien definido, y la cuestión que pudieran 
plantearse sobre la finalidad de su destino se les atomiza sin remedio en 
diversidad de finalidades, objetos intracendentes y parvamente limitados. 

La vida viene a ser un capullo para el hombre de este tipo, quedando 
así convertido el hombre en un pigmeo o en un gusano con el fin de caber en 
el capullo. La vida es bien pobre cosa. ¿Cabe la pena de vivirla? Reflexión 
y actitud anticipada de la nihilidad existencialista. Por bucear en la materia 
sin salir a respirar la atmósfera de lo no material hemos quedado sumergi- 
dos en la nada. Antes —racionalismo—, lanzados a la esfera del puro pen- 
samiento, nos habíamos quedado planeando en el vacío de los conceptos. 

Al filósofo a lo Raimundo Lull le resulta irracional el pensar una vida 
que no es vida. 


Afirmación. 


Por esta realidad —¿irrealidad?— de nuestro vivir, pensamos y sen- 
timos. O, a la inversa, por cuanto sentimos y pensamos somos la realidad 
que es nuestra vida. 

Nos parece que así tenemos encajada la cuestión en su verdadero centro. 

Pues bien, tal concepción de la vida como acto de vivir y el sentido de 
vivir una vida que perdura y que, por tanto, tiende a ser siempre más vida, 
son preocupaciones dominantes en la mente de Raimundo Lulio. Se trata 
de configurar una materia, viviendo, para sacar de ella esa obra maestra 


que ha de ser el hombre. Hay que lograr plenamente una vida conforme a 
última razón. 


ye 
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Nos hallamos en pleno vitalismo y, si se quiere, en una muy señalada 
anticipación como doctrina de lo que hoy ilamamos teoría de la razón vital. 

Por eso, ha de ser voluntad del hombre no dar límite a lo que no lo tiene. 
En Raimundo Lulio los fines particulares, circunstanciados, de todos los 
filosofemas, no son propiamente fines. La vida —la vida humana, se en- 
tiende— tiene una sola finalidad, una misma para todos los hombres. Ha- 
brá de hallarse ese fin —por tal razón— más allá de cada uno de los hom- 
bres. La razón de cada filósofo no vale para la vida de los demás si no es 
medida trascendente. Por eso Raimundo Lulio, al buscar esa medida por 
medio de la razón, entiende encontrarla sólo más allá de la razón: en el Fin, 
el Bien, es decir: Dios. 


Dirigidos por la razón llega un momento en que ésta no puede más sino 
dispararnos al campo de la Fe. 


El hombre: Voluntarista superación de realismo e idealismo. 


Por la finalidad que la vida tiene, claro es que no nos vale la clásica de- 
finición del hombre como animal racional. Será Raimundo Lulio quien la 
complete al dejarnos conceptualmente figurada la humana criatura con es- 
tas palabras: “El hombre es animal racional homificante” (2). Porque “la 
vida no está hecha”, —nos dirá muchos siglos después Ortega, acusando 
simplemente la significación ontológica—, y porque “hay que irse homifi- 
cando”, —nos sigue diciendo Lulio con significación a la vez metafísica y 
moral. Hay que ir haciéndose hombre. Y esto es lo que realmente le inte- 
resa al hombre. 


No basta el enfoque ontológico. La teoría aristotélica del poder ser —lo- 
grado el ser que ya es desde el ser que aún no es— quedará transformada 
en Lulio en la doctrina del Querer ser. 

Así, el hombre en su mismidad, o afirmación de sí mismo, es criatura 
trascendente —y como fuera de sí mismo— a más alto logro que lo que 
ya es. “Porque en cuanto que el hombre sabe que es hombre, se sabe el 
hombre a sí mismo, y al saberse el hombre a sí mismo sabe amarse y amar 
a los otros hombres y sabe conocer y amar a Dios.” (3). Toda una concep- 
ción ontológica, moral, sociológica y religiosa del hombre. 

Criatura trascendente, lo es por condición natural, ya que “el hombre 
aún sin voluntad aparente hacia un objeto se manifiesta como amabili- 
dad” (4). 

Ese es su ser: la amabilidad; el hombre ama; ese es su destino y su 
naturaleza, intención permanente hacia su fin el Bien. Finalidad y Bien se 
identifican como objeto del sujeto singular que es el hombre, convertido, 
como tal sujeto, en voluntad, amabilidad y amor. Difícil será que nos en- 


(2) Ars brevis. Cap. XVI. 
(3) Libre de Home (Proleg.). 
(4) Ars amativa boni (Reg. XI -1). 
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contremos con una concepción del ser humano tan rica de contenido y tan 
viva. 


Nos sitúa así el universal mallorquín en un acusado y peculiar volunta- - 


rismo de raíz agustiniana, que rebasa el voluntarismo teorético de Duns 
Scotto y que supera todos los desorbitados voluntarismos a lo Nietssche. 

La voluntad, que “encuentra su fin en el acto de bonificar” (5), la vo- 
luntad, que “es vacua si no ama su propio fin más que otro cualquiera” (6), 
la voluntad, “por razón de la cual la bondad, la grandeza, la duración, etc., 
son deseables” (7), no es la voluntad exacerbada que apunta al superhombre 
—ese hombre que se pasa de sí mismo—, sino la potencia que va logrando 
por acción permanente y razonada el acto que va siendo la vida y la figura 
sin desmayo que tiene que ser el hombre. 

Pero el hombre se halla en el mundo; es más, en la naturaleza, y esto 
es cosa que ha comprendido muy bien Raimundo Lulio. Por eso adquiere 
sentido en él tan reiteradamente (8) la concepción unitiva de la vida del 
Universo, de manera semejante a como se nos muestra en la gradación de 
los seres desde la “elementalidad” hasta lo racional, pues si podemos as- 
cender hasta la vida del espíritu comenzando por la misma tierra o elemen- 
talidad, podemos, desde el espíritu, animar el mundo de la materia bruta 
y alcanzar los planos más ideales. Sin el bache en que se encalla el ciego 
materialismo. 

Sintiéndose barro él, pisando su barro elemental y alzándose a sus pla- 
nos ideales, nos sitúa nuestro hombre en su clara y cálida doctrina de la 
Primera Intención. Es la forma más lograda de la teoría del Bien por el 
Bien mismo. 


Superación del determinismo y del seudoexistencialismo. 


Voluntad, amabilidad, amor, hemos dicho. No se puede llegar a más 
alta cumbre en el camino de un sujeto a quién dirige la razón. ¿Qué mayor 
razón ni más cumplida que la razón del amor? ¿Qué mayor razón de amor 
que la del amor del Bien, para Lulio amor de Dios? ¿Cuándo ni qué filósofo 
ha conjugado mejor los fines con los principios: —deseo, voluntad, inten- 
ción, con la finalidad— y ha hecho de su vivir conjugación incesante de 
unos y otros? No olvidemos que Raimundo Lulio procede muy directa- 
mente en pensamiento y sentir del santo San Agustín. 

“Pondus meum, amor meus” —clama éste. 

Condicionado por dos esclavitudes es el hombre lo que es: la esclavi- 
tud de su animalidad y la esclavitud a su finalidad. (Sentido unitivo de la 
vida a que hemos hecho referencia, en cuanto esclavitud o sujeción a ley.) 


(5) Ars amat. boni (IV dist. De condit. hujus artis. Bonitas voluntas). 
(6) Arbor Philosophiae desideratae (Pars VI, de prop. 2-1). 
La ELE po cel os voluntate). Ars demostrativa. Taula general. (De 2.2 dist.). 
ibre de contemplació en Deu, Ars compendiosa inveniendi ¿ - 
querna, Félix de Maravelles, etc, ON 


* 
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Esclavos por lo que somos como naturaleza condicionada, somos libres por 
lo que seremos; en la limitación de nuestro poder somos libres de nuestro 
querer. (Y rompemos, por voluntad, la presunta unidad natural al lograr 
hacernos libres.) No se trata en rigor de lo que el hombre ya es con deter- 
minación conceptual; se trata teoréticamente, y debe uno tratar práctica- 
mente, de lo que cada hombre debe ser, de lo que el hombre quiere ser. De 
este modo la doctrina de Raimundo Lulio alcanza un nivel de altura extraor- 
dinaria: la superación de la pugna determinismo-libertad. Si el hombre es 
naturaleza casi espíritu, menester es sublimarlo haciendo del espíritu su 
propia naturaleza. Esta es la reversión que el hombre tiene que lograr. 


No nos quedemos en mera naturaleza—nos viene a aconsejar Ramón 
Lull—. No entendemos, como entienden los filósofos del seudoexistencia- 
lismo, que sólo somos naturaleza, que no somos libertad, que no somos 
querer. 


Raimundo Lulio está conforme—claro es—con ese existencialismo que 
nos reduce a la nada. Es verdad que nada somos, pues nuestro ser actual 
se reduce a bien poco cosa: nada, si nos quedamos en lo que somos. ¡Mayor 
conformidad? Pero lo peregrino de nuestro ser que no es, es que su ser 
consiste en querer ser. He aquí la diferencia. Ni vosotros ni nosotros so- 
mos—podríamos decir a los existencialistas—. Pero nosotros queremos. 
Poseemos el amor y somos amor, y eso le parece a Lulio que ya es algo. 
Mas si vosotros sois la nada, el hombre de Raimundo Lulio aún llega a 
ser menos que nada. El hombre de Raimundo Lulio se rebaja de la nada 
al ofrecerse en sacrificio: sacrificio de su ser actual (valoración onto- 
lógica) pues cada uno es entrega del que ya es al que será; y sacrificio 
por su prójimo (valoración sociológica). Así como es cada cosa dejación 
de su presente, así se va afirmando la voluntad en dejación de sí mismo 
y en renuncia de segunda intención por amor sólo de Dios, siempre en acto 
de intención primera. De este modo, al renunciar a su nada, nuestro hom- 
bre renuncia porque quiere, y porque quiere está siendo. Superación de la 
nada para llegar a la afirmación del ser. Se es porque se quiere ser. Y 
porque queremos somos lo que queremos. Voluntarismo que alcanza un 
absoluto y definitivo valor metafísico. 


Teoantropología 


Ser y no ser, bien y mal, son los dos polos sobre los cuales gira la 


figura moral del hombre. Hay la vida y hay la muerte; la vida el ser, 
la muerte el no ser. Plenitud e inanidad. Pero la muerte verdadera no es 


la muerte terrena—el dejar de vivir—, sino la del alma—<que es la ani- 
quilación—. No querer ser lo que se ha de ser, esto sí que es muerte 
aterradora y real. El remordimiento nos lo acusa. 

Plenitud o inanidad. O vanidad de vanidades o plenitud de plenitudes. 
Toda una Antropología. O somos hombres o no lo somos, y ello es cues- 
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tión de voluntad. O Pochmopreu—hombre verdadero—, o Quendiriahom 
—yanidad e inanidad—; dos prototipos del Félix de Maravelles. 

Tal concepción moral de la persona, tal antropología se resuelve, por 
razón de trascendencia (finalidad de primera intención: el Bien, que es 
Dios, o Dios que es el Bien), en una bella y candente Teoantropología. 

Al llegar a este punto parece que no nos hallemos en campo propio de 
la Filosofía y que sólo hayamos topado con un exaltado fanatismo de la 
Razón de la Fe. Vamos viendo que no es precisamente el racionalismo lo 
que da valor al pensamiento de Lull; no es su Ars Magna su luliana rea- 
lización, por más que reiteradamente pretenda buscar y ofrecernos las 
soberanas razones de toda cuestión y toda cosa. Y tanto ello no es así 
que estamos de acuerdo con él en que la suprema razón de la vida se halla 
en vivir la razón. Y entendemos que vivir la razón no estriba sólo en pen- 
sarla. Hemos visto que la razón tiene sus límites; más allá de sus fron- 
teras, el paso de andadura de esa razón no encuentra asentamiento y el 
hombre ha de marchar con alas al soplo de la Fe. 


Por otra parte, dentro de los escuetos límites de la razón parece que 
todos estamos de acuerdo en acreditar validez a las verdades particulares, 
por su rigor de medida. Lo que pesa es uno y uno, que son dos, y dos y dos, 
que son cuatro. Bien. Pero lo que resulta difícil es concederle validez por 
vía inductiva a la apreciación universal. El juicio particular, por mucho 
que se multiplique, no logra lo universal. Aparte de que no está dicho de- 
finitivamente que la Ciencia haya de versar por fuerza sobre lo univer- 
sal y no sobre lo individual. Por eso no debemos descartar ni la intuición 
ni la Fe del campo de la Filosofía. Y ya sabemos lo que es la Fe para el 
filósofo Raimundo Lulio. Y lo que puede ser para nosotros. No sólo como 
luz de la razón, sino como motor de la voluntad. 


Ciertamente, sin la Fe ni la misma razón tiene principio, pues para 
asentarse sobre su primer paso de andadura ha de admitir, quiera que 
no, una primera verdad. Eso lo sabe Raimundo tan bien como el que me- 
jor lo sepa, y eso Raimundo lo proclama con más tenacidad, vigor y con- 
vicción que nadie. La Ciencia, saber de la razón —dice él— es defectiva 
sin la Amancia, la Ciencia del Querer. Esta es la ciencia del hombre verdade- 
ro: el hombre que quiere vivir. 

Ese hombre, que es la nada, es nada menos que un Querer. Imposible 
que se resuelva en simple y frío conocimiento. Resolvámoslo, pues, en 
Amor, como el hombre Raimundo Lulio. 


RESUMEN 


o joe * : 
AReémitiéndonos a nuestra tesis: “Figura moral de la filosofía luliana”, 
anotaremos aquí algunas de sus conclusiones. 
La doctrina de Raimundo Lulio 


1. Se anticipa a doctrinas y teorías que pretenden ser novedades y 
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aniquila de antemano las conclusiones negativas de un existencialismo 
que niega la existencia. 

En un mundo que no cree ni en la Fe ni en la Razón se hace necesario 
un estímulo que ofrezca luz a la primera y dé calor a la segunda; una ra- 
zón amorosa, una luz plena evidencia, no de mero pensar, sino también de 

sentir; luz que arranca de la vida y florece como vida. Por eso 


2. Es filosofía de la vida. De una vida que no tiene límites, que tras- 
ciende de sí misma y que quiere ser siempre más vida. Este más o cona- 
tus intensivo se convierte en lo mejor, conatus cualitativo de la concien. 
cia moral. 

5. Es universal. Porque el bien señalado como fin que colma la doble 
vida—la terrena y la ultraterrena—<es apetencia natural de todos los hom- 
bres del mundo y vale en todos los tiempos. 

9. Es idealismo. Un idealismo que no desplaza a la realidad y enca- 
rado a la persona del hombre. Sobre la realidad del ser que es, la finalidad 
del ser que quiere ser. 

11. Es voluntarismo. Porque es el propio querer la fuerza que nos 
está condicionando. No soy el que soy, pues eso es Dios; sólo soy quien 
quiero ser. 

13. Es doctrina de la libertad. Porque quiero y he querido y seguiré 
queriendo mi querer y puedo siempre lo que quiero, precisamente porque 
quiero. , 

16 y 17. Doctrina de sacrificio, de amor y de satisfacción. Porque 
me doy a mí mismo, porque recibo del prójimo lo que éste quiere darme 
por amor y porque crece mi ser cuando me doy a mí mismo. 

Eso y mucho más viene a ser Raimundo Lulio. Entendemos que la fi- 
losofía de la hora presente debe tenerle bien en cuenta, considerándolo en 
su total significación de pensador que piensa, de voluntad que quiere y de 
hombre que vive y actúa; es decir, el hombre en su integridad y enten- 
der que esto es, desde luego, auténtica filosofía. 

Tomando consejo de su Libro de mil proverbios, que proclama: “La pa- 
labra requiere proporción de boca que la dice y oído que la escucha”, cree- 
mos que debemos tener abiertos y concordados los oídos a fin de saber 
escuchar la palabra de ese tono, rumiar su pensamiento y dejarnos encen- 
der el corazón de voluntad y de amor. Es el camino en el que hay que ir 
arrumbando el acto de pensar. 


EL SENEQUISMO EN EL TEATRO DE LUCIO 
ANNEO SENECA 


POR 
JUAN C. GARCÍA BORRÓN. 


Las nueve tragedias de Lucio Anneo Séneca (para dejar desde un prin- 
cipio aparte la “Octavia”, de tan problemática atribución al cordobés) cons- 
tituyen aún el tesoro de una isla inexplorada en orden al mejor conoci- 
miento y comprensión de ese complicado “ethos” senequista al que tan 
inadecuada, enmarañada, confusa expresión, dió su autor en las obras “fi- 
losóficas”. Cuando, en el trabajo que fué mi tesis doctoral (1) me esforcé 
por sacar de la confusa maraña estoico-senequista legada por nuestro 
primer pensador, un diseño suficiente aunque incompleto de la actitud y 
sentido moral característicos del senequismo, noté ya la decisiva impor- 
tancia que para tal propósito debía tener el estudio atento del teatro del 
cordobés. Y al mismo tiempo pude comprobar la extrema parvedad de dis- 
ponibilidades que al respecto nos ofrecen las por otra parte copiosas in- 
vestigaciones—filológicas, estilísticas, críticas—en la obra dramática de 
Lucio Anneo. Se encuentran en ellas, eso sí, indicaciones muy valiosas 
(más valiosas, incluso, a veces que las de quienes leyeron exclusivamente 
“en filósofo” a Séneca, y precisamente por la mayor ingenuidad filosófica 
de aquéllas), pero aisladas, discontinuas, como destellos emitidos impre- 
meditadamente, “katá symbebekós”, por la intuición de inteligencias re- 
flexivamente orientadas a otros logros y sujetas a otros métodos. Porque 
es el caso que hasta ahora, las tragedias de Séneca, tan traidas y llevadas 
por filólogos y críticos literarios desde que en el S. V. Sidonio Apolinar 
fijó en ellas su intrigada atención, no han merecido la muy especial que 
de parte de los filósofos reclamaban en vano. Ya el hecho de que un filósofo 
“estoico” (según la calificación que a Séneca han dado los historiadores 
de la Filosofía) mostrase tan desmedida afición a la composición de tra- 


(1) “Séneca y los estoicos. Contribución al estudio del senequismo”, Inst. Luis Vií- 
ves del C. $. de 1. C., Barcelona, 1956. 
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gedias, debía haber dado a éstas máxima importancia a los ojos de aqué- 
llos. Verosimilmente nada ha dificultado tanto la debida utilización filo- 
sófica del teatro senequista como el escándalo que parecía desprenderse 
de que tal teatro fuese la criatura inesperada, el hijo del pecado, demasia- 
do humano, de un maestro de sabiduría estoica. Desde Erasmo, y a 
ejemplo suyo, los más racionalistas y “filosóficos” de los estudiosos de las 
tragedias atribuidas a Séneca, se inclinaron, si no a negar, a poner en 
duda la veracidad de dicha atribución. Para los filósofos resultaba con- 
solador ese margen de duda que permitía poner entre paréntesis el des- 
concertante volcanismo de la obra dramática del representante de 
una escuela ética de austera serenidad. Pero hoy, aunque no todas las 
dudas y dificultades amontonadas durante siglos hayan encontrado so- 
lución cabal, rigurosamente satisfactoria, la crítica ha decretado ya por 
unanimidad que Lucio Anneo Séneca concibió, estructuró y escribió de su 
mano las nueve tragedias más trágicas, si cabe hablar así, que nos ha 
transmitido la antigiiedad clásica. La obligación de dar cumplida cuenta 
filosófica de ellas es, pues, algo que quien de veras pretenda conocer a 
Séneca no podrá soslayar. 

No puede caber duda alguna acerca de que para el pleno entendimiento 
de la actitud moral senequista es imprescindible un estudio convincente 
de los temas trágicos que conquistaron la atención de nuestro pensador 
y el modo como quiso tratarlos y llevarlos a término. Ahora bien, como 
un método de trabajo, yo entendí que quizá fuera mejor abrirse antes el 
camino del senequismo a través de la obra filosófica de Lucio Anneo, dado 
que, a pesar de todo, el “corpus” filosófico debía llevar, en coherencia y 
rigor, alguna ventaja al dramático. Sin desatender del todo las tragedias 
(ni, desde luego, la realidad grávida de su existencia) me apliqué, pues, con 
preferencia a la prosa filosófica, hasta alcanzar de ella el incompleto di- 
seño o croquis que fué mi tesis. Contar con éste es, en mi opinión, tener 
no poco trabajo ganado. Sin resaltar convenientemente lo que es en Sé- 
neca auténtico “senequismo”, y mientras perdurase la imprecisión e in- 
seguridad que resultaban de la indiferenciación de aquél, dentro del con- 
fuso mixto senequismo-estoicismo, era muy difícil poner de manifiesto el 
senequismo de las tragedias, e imposible destacar en ellas los elementos 
puramente senequistas. Nuestro incompleto croquis nos proporciona ya 
alguna eficaz orientación discriminadora, y desde él se puede y se debe 
volver ahora al teatro, en busca no solo ni principalmente de confirma- 
ciones, sino de ampliación y complemento. Espero que no dará menos de 
sí el completo análisis del teatro senequiano, y creo poder ir adelantando 
algo de lo que aquel nos ofrecerá. 


dE 


Lo que a la luz del concepto de Séneca-estoico pudiera parecer escan- 
daloso no es sino un escolio, el más obvio y transparente de todos, a la luz 
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del “senequismo”. Séneca, filósofo, que se creía (y habría querido ser) 
estoico, Séneca, gobernante, agobiado de ocupaciones y preocupaciones, Sé- 
neca, administrador cuidadoso de extensos bienes, no “perdía el tiempo” 
en aras del capricho frívolo de componer truculencias trágicas (que el 
estoico habría debido condenar y el prócer romano despreciar). Séneca, 
filósofo en lucha con el problema del hombre, luchador de la política, lu- 
chador en la vida, llenó el tiempo que sus propias lides le dejaban libre 
con la multiforme elaboración dramática de lo que para él era el hecho 
central de la realidad humana: la lucha —“atqui vivere, Lucili, militare 
est”—. Consciente o no de lo que hacía, Séneca persiguió en esa quinta- 
esencia del agonismo que es la creación trágica lo que no pudo conseguir 
en su filosofía, empecinado como se mantuvo en el magno error de ajus- 
tarse “a pesar de todo” al armazón del estoicismo: expresar su propia 
concepción de la vida del hombre y de los ideales que la tensan y sus- 
tentan, Cierto que aún a aquel nuevo mundo de la creación acompañó a 
Séneca su pesada carga de estoicismo, y cuando el trágico filosofa en tal 
o cual coro, asoma su rostro a menudo impertinente el viejo dómine de 
una escolástica allí desplazada. Pero la tragedia, por ineludible necesidad 
interna, sortea el escollo y se embravece de nuevo en su desnudez pasio- 
nal: y entonces el espíritu de Séneca, que continua animándola, es ya sólo 
espíritu senequista, y si cuaja acá o allá en una sentencia filosófica, es és- 
ta también senequista y no estoica. 

Una primera verdad, preliminar a todo análisis de la obra dramática, 
puede, desde luego, adelantarse. El senequismo transparece por derecho 
propio en las tragedias ya por el hecho de ser Séneca un filósofo de la 
tragedia. 

La vida moral, como realidad humana y mundanal, preocupa a Séneca 
en mucha mayor medida que la teorización de la Etica. Pero incluso en 
este campo teorético, las dos más importantes ideas que el senequismo 
opone—e impone, sin percatarse plenamente de ello—al estoicismo en cuyo 
seno cree moverse, son dos ideas de fácil decantación trágica: el eticis- 
mo y el personalismo. Eticismo que se revuelve intolerante y despectivo 
frente a toda confusión, contra todo “impurificador” contacto con no im- 
porta qué utilitarismo, por refinado y “superior” que quiera ser, y que se 
niega a descender desde su altura hasta el plano en que las “razonables 
conveniencias” se cuelan en nuestro campo visual; porque la virtud “nihil 
habet in se magnificum si quiequam venale”. Personalismo, que convier- 
te al hombre que sabe ser digno de ello en la única fuente y a la vez en 
el juez único de su deber moral; que no deriva éste de los principios a 
través de una deducción racional, sino que le hace brotar, como conse- 
cuencia natural e inmediata, de la postulada dignidad de la persona, y 
de cuyo cumplimiento hace rendir cuentas ante esa misma dignidad, pan 
que “nada tan vergonzoso como el tener que avergonzarse de sí mismo”. 
El hombre bueno de Séneca se acerca así más, ya desde este elevado hori- 
zonte ético, al “héroe” que al “sabio”. Y del hontanar de que surgen sus 
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deberes ascienden paralelamente sus derechos: el hombre, tanto cuanto 
debe, exige respeto al hombre. Y a estas dos relevantes ideas éticas —eti- 
cismo, personalismo— viene a sumarse, en el preludio de la tragedia del 
senequismo, la colisión de otras dos, que el maestro no supo (y tal vez 
tampoco quiso) armonizar: la idea-ideal apasionada, avasalladora, de la 
libertad, y la idea-concepto fría, pertinaz, del Fatum clásico: dos ideas 
que ruedan por todo el campo de batalla del senequismo en estrecho abra- 
zo polémico. 

Ahora bien, como era presumible, donde el senequismo se hace total- 
mente trágico es en el tratamiento de la vida moral fáctica. Así, en el giro 
que Séneca da a la doctrina estoica de la “apatheia”. El dolor no es un 
Joal aparente al que la razón disuelve en nada, sino un antagonista peli- 
groso y enérgico al que el protagonista ético debe vencer; los “bienes” de 
la valoración popular no son “falsos bienes” desdeñables ni son moral- 
“mente indiferentes, sino inferiores en nobleza al bien que es la virtud, y- 
“por eso el papel que en la vida del “bueno” deben desempeñar es el de 
“tropas auxiliares” o figuras secundarias, cuya obligación es servir y no 
mandar. De esta manera fragua Séneca su ideal humano, que es el “vir 
Fortis”, señor de sí mismo, enhiesto ante su entorno, celoso de su entereza 
y permanente forjador de ella en el fuego siempre encendido de un as- 
cetismo que le curta y encallezca: “Non est delicata res vivere”. La Etica 
senequista es, como creo haber mostrado en la obra arriba citada, una 
ética de la voluntad, la lucha y la victoria, más bien que una Etica ra- 
cionalista como lo era la estoica. Y es, en último término, una ética trá- 
gica, una Etica de la tragedia, porque su protagonista, el “vir fortis”, re- 
cibe una orden de victoria a toda costa, dada sin condiciones por el Séneca 
apasionado del deber ético, en tanto que el Séneca observador realista y 
atento de la vida reconoce que la victoria, pese a todos los maestros de 
ética racionalista, es inalcanzable. Y el senequismo acaba siendo no una 
solución (como la que soñaron los sabios del Pórtico) al problema del 
hombre, sino una manera de darle respuesta: trágica respuesta que no 
es sino la reiterada negativa a la rendición, el “no importa” de la dignidad 
que se basta a sí misma, la indomabilidad del que lucha mientras aguanta 
en pie, “y si cae —la expresión es de nuestro filósofo trágico— lucha 
de rodillas”. 


II 


Lo que desde un punto de vista filosófico merece el teatro de Séneca 
no es menos que un análisis minucioso y sin residuo de cada una de sus 
piezas. En cualquiera de ellas (quizá de modo eminente en Edipo o en los 
dos “Hércules”, y es curioso que, por paradoja, haya sido “Hércules Oe- 
teo” la que con más trabajo ha ganado el marchamo de autenticidad) es- 
peran hallazgos de notable interés. Algún día habrá que irlos exhibiendo 
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para extraer luego las consecuencias generales, de importancia sin duda 
decisiva, y que no pueden venir sino al cabo de la labor analítica, como ba- 
lance de ella. Ahora no pretendo otra cosa que recordar en algo así como 
una sinopsis preparatoria aquellas observaciones, ya formuladas por la 
crítica, de mayor significación para el propósito aquí enunciado. 

Debe, por su generalidad, ocupar el primer lugar la invariable presen- 
cia—bien visible—de una grandiosidad llevada a extremos de prometeísmo, 
unida a un realismo patético, características ya señaladas como distin- 
tivas del “senequismo”; y la constante vigencia de dos grandes temas trá- 
gicos, que llenan igualmente la obra filosófica: la muerte y el suicidio. 

Todo ello se concreta y coincide precisamente en las escenas culminan- 
tes que dan a la tragedia senequista su nota más original y peculiar en 
el orden del contenido escénico: los implacables cuadros mortales de toda 
índole, incluida la matanza colectiva. Ninguno de los trágicos había afron- 
tado nunca tales escenas, aún obligándose, por ese recato, a empobrecer 
la acción y desdramatizarla, digámoslo así, con el uso de “mensajeros” que 
cuentan lo que en la escena no se ha presenciado. Me resisto a aceptar que 
en esto se vea sólo la conquista por Séneca de nuevos recursos teatrales; 
me parecería tan absurdo como creer que los grandes trágicos griegos no 
dieron con la nueva técnica. ¿No es mejor pensar que mientras los grie- 
gos se la prohibieron a sí mismos por razones ajenas a la pura técnica 
teatral, por razones no menos ajenas Séneca las buscó (pues su reiteración 
las convierte en algo más que permitidas) ? 

Análoga sospecha recomiendan las restantes faltas de respeto a la téc- 
nica tradicional de la tragedia. Así, la extremosa elasticidad en las di- 
mensiones relativas de los actos o episodios y el menosprecio de las clá- 
sicas unidades de lugar y tiempo. Séneca se vió forzado a hacerse su pro- 
pia técnica por la poderosa y simple razón de que la forma, en un es- 
critor auténtico, es sólo la cara expresiva del fondo y no una imposición 
heterónoma. Lo mismo digamos de esas otras “novedades” senequianas, 
tan censuradas, que quizá desluzcan su teatro, si se le enfoca con criterio 
puramente estético: mengua de lirismo, exceso de recursos retóricos, su- 
tilidad dialéctica, etc. Por lo demás, no es necesario suscribir la hipóte- 
sis de Birt, que da al teatro de Séneca un invariabie sentido pedagógico 
para reconocer, como suele hacerse, la intención moralizante, que ya a 
primera vista denuncia la elección de temas. Aunque sea este uno de los 
puntos en que hay que hilar mucho más delgado de lo que viene haciéndose. 


Algún otro paso podemos dar que por nuevo camino nos acerque tam- 
bién desde el orden de las consideraciones globales al de los detalles —grue- 
sos— de elaboración interna y de contenido (aquí sólo sugeridos) en que tan 
fecundo resulta el análisis detallado de las piezas. Del máximo relieve son 
ciertos aspectos que apuntan a esa característica central del senequismo 
que hemo3 llamado “personalismo” multiplicando y enriqueciendo sus pers- 


pectivas. 
Uno de ellos nos lo ofrece la figura del protagonista, que es siempre en 
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Séneca más grande, está más intensamente valorada y más destacada del 
conjunto que en cualquiera de sus modelos clásicos. Para prescindir de re- 
ferencias concretas aduciré tan sólo el hecho bien notorio de que en casi 
todas las tragedias senequianas el protagonista es el carácter que se pre- 
senta en escena en primer lugar, y que las pocas excepciones son de las 
que confirman la regla, puesto que la propia regla da razón de ellas: 
en “Hercules Furens” es Juno, en “Thyestes” la sombra de Tántalo y en 
“Agamemnón” la de Thyestes quienes abren el juego escénico; es decir, 
la diosa—humanísima—vencedora en último término del propio Hércules, 
en el primer caso, y el verdadero origen de la tragedia en los otros: en mo- 
do alguno figuras secundarias. Anotemos en segundo lugar la disminución 
de la importancia del coro, falto en Séneca del papel activo que le dieron 
los maestros griegos y que todavía conservaba en Eurípides. El hecho ha 
sido ya señalado muchas veces, así como la utilización del coro para ex- 
presión de las opiniones del autor (el filósofo, más que el trágico, en este 
caso), en contra del precepto aristotélico que le hacía “portavoz del 
pueblo”. 


Aún dos notas más de considerable interés: la relegación de los valores 
religiosos a un plano muy remoto y la mínima importancia de los dioses y 
lo divino, a menudo del todo inoperantes; y la preocupación política, re- 
ferida no al alto nivel de los principios de un orden justo ni a problemas 
constitucionales o técnicos, sino al inmediatamente humano de las rela- 
ciones gobernante-gohernados, centrado insistentemente en el concretísimo 
caso del tirano. 


Para terminar, registremos el tema siempre interesante de la cronolo- 
gía. Como es bien sabido, la fijación cronológica de las nueve tragedias no 
ha sido aún lograda. Parece, y así lo hice constar en mi primer estudio de 
la obra filosófica de Séneca, que no se advierte cambio decisivo en las 
distintas épocas de creación literaria del filósofo, ni se vislumbra nada. 
que pueda convertirse en una clara línea evolutiva. Pero no cabe descar-' 
tar, sin intentarlo seriamente, que se obtenga alguna mayor luz con ayuda 
de la contrastación del orden relativo susceptible de ser establecido entre 
log más característicos de los escritos en prosa, por una parte, y de las 
tragedias, por otra, 


De momento el único resultado que ofrecen los más recientes esfuerzos 
para la seriación y límites cronológicos de las tragedias, es más bien ne- 
gativo: el fracaso de la presunción de que el teatro fuese fruto del ocio, 
obligado y enervante, del período del destierro. Pero este fracaso es para. 
nosotros del más alto interés. Sugiere, en efecto, con el nuevo y contun- 
dente lenguaje de la cronología, que el Séneca trágico no es algo que quepa 
considerar como independiente y aislable del Séneca filósofo, sino que 
uno y otro se interfieren estrechamente. Tan estrechamente como que son 
uno y no dos. 


LA “INTRODUCCION” A-LAS “LECCIONES SOBRE 
LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA” DE HEGEL 


POR 
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No es desconocida la importancia de Hegel en orden a la estructura- 
ción y, lo que es más importante, fundamentación de la Historia de la 
Filosofía como disciplina y saber filosófico. En sus Vorlesungen úber die 
Geschichte der Philosophie, publicadas después de su muerte, encontra- 
mos ya establecida la fisonomía y alcance de esta Historia en su modali- 
dad actual. También en Schleiermacher es observable un esfuerzo seme- 
jante, pero quizá sea de Hegel de quien recibe la historiografía filosófica su 
máximo impulso. Las famosas obras de Kuno Fischer, Erdmann, Zeller y 
la sintética y de conjunto de Ueberweg —por no citar sino las más cono- 
cidas— le son tributarias en gran medida, aunque no todos estos autores, 
por otra parte, se hayan sentido inmersos en el sistema hegeliano. 

Las razones de que esto haya sucedido así son importantes. En esta 
época no sólo se atiende a la historicidad y a sus problemas, de un modo 
más o menos directo: se la vive. Y esto de tal manera que el historicismo 
constituye los aspectos más delicados de la metodología dialéctica con 
que se construyen las grandes concepciones de este período. En este ho- 
rizonte se desenvuelve el gran sistema hgeliano, y es en él en quien el 
historicismo encuentra su más importante formulador, En su Wissenschaft 
der Logik, en las lecciones antes citadas, y en las que dedica a la Philoso- 
phie der Weltgeschichte, se lleva a cabo el esfuerzo gigantesco de hacer 
congruente con una sistematización filosófica la postulación de su histo- 
ricidad intrínseca. De aquí que la Historia de la Filosofía fuese atendida 
por él en sus aspectos teoréticos más importantes. Lo que en la Phánome- 
nologie des Geistes se anuncia ya sobre la evolución del saber filosófico, 
y se trata en las citadas antes, recibe su estudio detenido en la Introduc- 
ción a las lecciones sobre la Historia de la Filosofía. Por: ello esta obra 
ha jugado un papel tan importante en la constitución de la disciplina his- 
tórica, y de ahí que nos sintamos interesados por ella. 

Dicha Introducción constituye el comienzo de las Vorlesungen úber die 
Geschichte der Philosophie en la edición que, después de la muerte de 
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Hegel, apareció confeccionada por Michelet. Dada la importancia, ya sub- 
rayada, de este escrito, no es de extrañar que diversos pensadores se pre- 
guntasen sobre la fidelidad a Hegel que era dable esperar de esta edi- 
ción. ¿De dónde extrajo Michelet los materiales? ¿Cómo fueron organi- 
zados? Si leemos los prólogos que para la primera edición y la segunda 
compuso Michelet, quedamos sorprendidos y titubeantes. Michelet habla 
de amputaciones al texto, de interpretaciones y de que ha añadido notas 
y observaciones que no ha creído oportuno señalar si son o no del mismo 
Hegel. Por otra parte, ha citado los pasajes de pensadores aludidos por 
Hegel siguiendo criterios particulares que quizá han dado como resul- 
tado una inexactitud en las citas y traducciones bastante notable. Si a 
esto añadimos el que ya Kuno Fischer calificó está edición, a su apari- 
ción, de defectuosa e inexacta, no podemos salir de nuestra sorpresa al 
comprobar que durante un siglo a nadie se le ocurriera establecer un 
texto verdaderamente crítico de toda la obra, y en especial de este pasaje 
tan fundamental. 

Todo lo dicho anteriormente justifica el interés con que fué recibida 
la gran empresa del conocido estudioso de Hegel, Johannes Hoffmeister, 
que logró, por fin, presentarnos una edición crítica y cuidadísima de la 
Introducción (1). Sin cansar al lector, recordaremos que un estudio preli- 
minar razona los defectos y ventajas posibles de la edición de Michelet, de 
donde se deduce la inexactitud enorme dei texto de aquél. La inexactitud 
es tan grande, que motiva el que la edición crítica varíe de aquélla no ya en 
frases más o menos importantes, sino en capítulos globales que ahora co- 
nocemos por primera vez en la versión directa de los manuscritos hege- 
lianos que no se han perdido, y en el cotejo con un conjunto más rico de 
manuscritos de apuntes de discípulos de los que conoció Michelet. 

Ahora bien, el respeto a la letra ha hecho que esta edición esté con- 
formada de un modo complejo. En ella, mediante signos convenidos, se 
marca al margen el lugar de procedencia del texto que se ofrece y constan- 
temente se dan versiones diferentes de un mismo pasaje, guardando para 
ello diferencias tipográficas especiales y signos convenidos. Por su im- 
portancia especial, se presentan versiones enteras del mismo Hegel sobre 
dicha Introducción, y que difieren bastante en extensión y aun en conteni- 
do, en capítulos diferentes de esta útil edición. 


A 


Con estos antecedentes no es inexplicable sentirse hondamente intere- 
sado en la reciente traducción al castellano de esta importante parte de la 
obra de Hegel (2). Nuestro interés aumenta al leer al frente de ella: “Esta 
traducción está realizada sobre la edición de J. Hoffmeister... Se han su- 
primido solamente los capítulos dedicados a la filosofía china e hindú, que, 


(1) Hegel, System und Geschichte der Philosophie. Vorlesungen ber die Geschich- 
te ders Philosophie. Einleitung. G. W. F. Hegel Sámtliche Werke. Bd, XV a. Her- 
ausgegeben von Johannes Hoffmeister, Leipzig, Felix Meiner, 1944 (2). 

(2) Hegel: Introducción a la Historia de la Filosofía, Trad. del alemán y 


de Eloy Terrón, Aguilar, 1958, 303 págs. y prólogo 
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sin duda, carecen de interés en la actualidad. El suplemento final podría 
suprimirse, pero el traductor ha creído conveniente darlo a conocer, por 
considerarlo importante para el conocimiento de Hegel” (3). 

Si un lector que conociera previamente la edición Hoffmeister abriera. 
este libro sin tener el texto alemán delante, renunciaría a leerlo. En efec- 
to, ¿cómo puede enfrentarse con el texto compuesto por aquel editor, si 

a éste de la traducción le faltan todas las siglas, e incluso la más mínima 
orientación para desenvolverse dentro de él? La descripción que hemos he- 
cho antes del trabajo de Hoffmeister muestra que dichas siglas no juegan 
un papel accidental en la obra. Ellas justifican las repeticiones, las ver- 
siones de una misma idea más desarrollada, y otras circunstancias impor- 
tantísimas. Además, el conocedor del texto de Hoffmeister comprobaría 
que, a pesar de la advertencia antes transcrita, no se ha vertido el texto 
completo de la Introducción. Falta en él una versión muy importante (4). 
Lo que aquí se ha colocado como “suplemento” es otra versión importante, 
reproducida textualmente de un manuscrito (5). Cosa fundamental: en 
ningún sitio advierte que el texto central es la resultante de la conjunción 
razonada de diversas versiones. En una palabra, el lector advertido de las 
características de la edición de origen, quedaría perplejo ante la hazaña 
de ofrecer una traducción de la que caprichosamente se ha quitado la es- 
tructura y su justificación. Lo único conservado es la versión en diferentes 
caracteres tipográficos de pasajes diversos. 

Pero si el que abre esta traducción por primera vez sólo conoce la edi- 
ción tan difundida de Michelet, quedará sumido en la mayor confusión. 
Como en ningún lugar se le explican las características de la edición Hoff- 
meister, buscará infructuosamente la traducción de aquella primera, y no 
comprenderá nada al ver que difícilmente (mucho trabajo le costaría la 
empresa) encuentra un párrafo igual. Lo que más le chocará será en- 
contrar el texto impreso alternativamente en diversos caracteres, sin que 
la menor nota le advierta la razón. No crea el lector que exageramos; 
aunque ni él ni yo lo comprendamos, se le somete ante el texto a una 
prueba bien difícil de resolver. 

Si el que se enfrenta a este libro tan caprichosamente editado no tiene 
presente ninguna de las dos ediciones, encontrará aquí una justa ocasión 
para confirmar la tan divulgada “oscuridad” de Hegel. 

La traducción, en sí, del Sr. Terrón, hubiera merecido mejor suerte si 
se hubieran respetado condiciones elementales en una obra de esta cate- 
goría (6). Está bien que se pretenda divulgar obras maestras, pero no 
podemos permitir que se las estropee, entorpeciendo mucho más su posi- 


(3) Prólogo, pág. 18. , : Ñ 
(4) Falta el llamado en la edición Hoffmeister “Heidelberger Niederschrift”. 


(5) El “Berliner Niederschrift”. 

(6) Con todo deja que desear en algunos pasajes. Así, encontramos la nota 13 
«en la que el Sr. Terrón escribe: “Véase el ofrecimiento de Jacobis Waldemar a Goe- 
the...” Basta leer esto para sospechar el error. En efecto, el texto alemán (pág. 165) 
dice: “Vge. die Widmung con Jakobis Woldemar an Goethe...” Woldemar no es el 
apellido, sino el título de una conocida obra de Jakobi. La s que termina su nombre 


en el texto alemán es la del genitivo. 
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ble divulgación. Mejor hubiese sido que se tradujese, sin más, el texto 
de Michelet, si no se quería dar nivel científico a la empresa, 


X X% 


Esto es lo que se ha hecho en otra traducción que casi simultánea- 
mente aparece en castellano. Esta no sólo de la Introducción, sino de toda 
la obra hegeliana (7). Aquí podemos descansar, al menos: se aclara la 
historia del texto, y se justifica el haber elegido la edición Michelet; como 
quiera que Hoffmeister sólo ha publicado hasta ahora la Introducción y 
no el resto de las Lecciones, la uniformidad exigía seguir a aquél. 

Creemos que la justificación no es absoluta. Dada la relativa indepen- 
dencia de la tantas veces citada Introducción con respecto a la Historia 
de la Filosofía, hubiese sido, quizá, un acierto ofrecer aquí el texto ya dis- 
ponible. Consolémonos, al menos, apreciando la buena traducción que se 
nos ofrece aquí, y la utilidad que así y todo puede significar para los es- 
tudios de Filosofía. Esperamos, además, que la reconocida solvencia y 
pulcritud de la editorial en que aparece esta traducción nos ofrezca, en 
fecha próxima, el verdaderamente interesante texto crítico, conforme vaya 
apareciendo en alemán. 


(DM) G. W. F. Hegel: Lecciones sobre la Historia de la Filosofía. 3 vols. Trad. di- 
recta de Wenceslao Roces. Ed. preparada por Elsa Cecilia A México, Fondo 
de Cultura Económica, 1955. 


LAS FORMULAS FILOSOFICAS DE LA TEOLOGIA 


POR 


Ernías MARTÍNEZ Ru1Iz. 


Lo más delicado, sin duda, al abordar el tema de la inmutabilidad y 
mutabilidad de la Iglesia es lo referente a la doctrina. Ahí la Iglesia no 
tolera la más mínima desviación. Ni la doctrina como tal, ni sus expresiones 
auténticas sufren la alteración más mínima. 

No obstante, la inmutabilidad de estas expresiones auténticas no se 
identifica con la inmutabilidad del dogma mismo. Ciertamente la formula- 
ción auténtica no puede devenir falsa en su contenido ideológico, pero no 
es imposible en principio, salvo siempre la enseñanza del Magisterio, lograr 
palabras humanas menos inadecuadas y análogas que hagan al dogma más 
inteligible a nosotros. 

De la formulación filosófica del dogma se distinguen las expresiones fi- 
losóficas de la teología. También en este campo la Iglesia tiene tomadas 
posiciones como nos lo ha enseñado recientemente la Encíclica “Humani 
Generis”, y tanto positiva como negativamente. Añadamos al punto: las 
posiciones tomadas por la Encíclica dejan margen suficientemente amplio 
a posiciones nuevas. Este margen de posibilidades la misma Encíclica lo 
enseña, cuando dice que, “aún en cuestiones esenciales, la filosofía puede 
ser vestida con más aptas y ricas vestiduras, reforzada con más eficaces 
expresiones, despojada de ciertos modos escolares menos aptos, enriquecida 
con cautela con ciertos elementos del progresivo pensamiento humano”. 

Ahora bien, dentro de este margen de posibilidades de mejores expre- 
siones filosóficas de la teología, merece, quizá, que fijemos nuestra atención 
en lo que nos dice Gabriel Marcel. Por citar uno de tantos lugares de sus 
libros, escribe, v. gr., en “L'Homme Problématique”, p. 69: “Mais on peut 
admettre d'autre part que jusqu'a une époque relativement récente la theo- 
logie a trop souvent emprunté son equípement conceptuel a des philosophies 
qui dans leur principe n'étaient nullement accordées aux exigences de la 
conscience religieuse, et se trouvaient d'ailleurs liées a une épistemologie 
et á une cosmologie aujourd'hui dépassées. Une des taches les plus impor- 
tantes qui puissent étre assignées de nos jours a la philosophie consiste 
précisément, j'en suis convaincu, a reforger des catégories qui s'harmoni- 
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sent plus directement avec ces exigences elles mémes; et quand je parle ici 
de la philosophie, c'est évident á lontologie que je pense en premier lieu”. 

De acuerdo con esta convicción en “Etre el Avoir”, p. 294, y respondiendo 
a la misma intención, Marcel postula una re-creación de las fórmulas teoló- 
gicas que traduzcan mejor las intuiciones fundamentales verdaderas de las 
mismas y esta re-creación constituye, a su juicio, una de las tareas más ur- 
gentes, o si se quiere, más necesaria y provechosa. 

Concretando su intención, Marcel, en el libro ya citado, “L”"Homme Pro- 
blématic”, p.:63, nos dice: “Il se pourrait, dirai-je pour renouer le fil de 
mon argumentation, que le Dieu dont Nietzsche a annoncé véridiquement 
la mort fút le Dieu de la tradition aristotélo-thomiste, le Dieu premier mo- 
teur”. Unas líneas más arriba Marcel rechaza el uso teológico de la noción 
de causa, así como declara perimido un modo determinado de nuestra re- 
lación a Dios. 

Incuestionablemente el pensamiento de Marcel no está libre de equívocos. 
Sin entrar en ello, él, por su parte, para interpretar nuestra referencia a 
Dios, evoca esa relación viviente, que es la invocación o la plegaria, y pre- 
fiere a las categorías tradicionales de la ontología, las nuevas más vivas 
y concretas, la participación, la intersubjetividad, la comunicación, el diá- 
logo, la llamada. 

Digamos por nuestra parte; bien que estas categorías enriquezcan la fi- 
losofía como se expresa la encíclica, ello no autoriza de ningún modo la 
jubilación de la antigua ontología. 

Entonces, ¿en qué grado y en qué sentido son mudables aquellas expresio- 
nes filosóficas de la teología, tomadas de la filosofía platónica-aristotélica, 
y ligadas a una cosmología y epistemología rebasadas que exijan una re- 
creación de las fórmulas teológicas ? 

Sin duda hay una unidad del espíritu humano que se expresa por una 
cierta verdad científica y metafísica. La teología la incluye en sí misma, 
inclusión, en cierto grado, de la antigua metafísica, en la medida en que 
una subversión total, que rechazase toda la expresión aristotélica-platónica 
de la teología tradicional para sustituirla, v. gr., por una expresión hege- 
liana o bergsoniana, la comprometería gravemente. 

Por tanto, todo empeño en el sentido en que venimos hablando, impone, 
como previo, insertarse en la misma tradición de la teología de Santo To- 
más. Es justamente para responder mejor a su inspiración profunda por 
lo que se postulan expresiones filosóficas más de acuerdo con ella. 

La cuestión se pone hoy tanto más aguda —y con ello llegamos al nú- 
eleo de la misma—, cuanto que se está teniendo cada vez más conciencia de 
un desacuerdo fundamental entre la metafísica bíblica y la metafísica grie- 
ga. Es lo que últimamente, entre otros, ha esclarecido lúcidamente Claude 
Tresmotant en sus dos libros, “Essai sur la pensée hebraice”, “Etudes de 
Metaphysique Biblique”. Efectivamente, el helenismo visto desde otra pers- 
pectiva oponía unas resistencias y presenta una estructura irreconciliable 
con la Metafísica de la Biblia. Porque si la Historia y el tiempo, la libertad 
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ny la persona, son valores consustanciales con el pensamiento de la Biblia, 
carecen de todo estatuto ontológico en la metafísica griega, metafísica de 
esencias y no de personas. 

Todavía más; la ontología griega, contaminada del intelectualismo grie- 
go, oculta más bien que manifiesta los valores que, reconocidos también por 
la Biblia, la filosofía de hoy se esfuerza paciente y obstinadamente en re- 
cuperar: el hic et nunc, la historia, el tiempo, el movimiento, la contin- 
gencia, la experiencia, y lo sensible. Es ésta la novedad de la filosofía con- 
temporánea que adora lo que durante siglos la metafísica había quemado. 

El realismo metafísico antiguo, por su parte, al trasponer a la realidad 
las estructuras de la mente, no alcanzaba lo real mismo, ni a Dios Vivo, Per- 
sonal y Creador, ni la persona humana con los valores de la libertad, la his- 
toria y el tiempo, ni la individualidad concreta de los seres. Al encontrarse, 
pues, este mundo bíblico con la mentalidad helénica no podían menos de 
originarse aporías que hubieron de movilizar las mentes en los siglos cris- 
tianos. Para responder a ellas, en efecto, hubieron de surgir diferentes es- 
cuelas (y aquí había que ir a buscar la raíz última de sus diferencias), agus- 
tinismo, tomismo, estoicismo, nominalismo, suarismo, envueltas ahora en 
un radical interrogante. Porque ¿no es obligado preguntar acaso si no 
eran insolubles aquellas aporías y o si, por añadidura, no brotando de la 
realidad misma, habrían de considerarse artificiales ? 

De la solución a este interrogante depende el sentido preciso y el al- 
cance justo que cabría conceder al desacuerdo señalado entre las exigencias 
de la conciencia religiosa y el équipement conceptual de la teología tomado 
de aquellas filosofías y, por consiguiente, a su vez, el alcance exacto de esa 
tarea importante asignada en nuestros días a la filosofía, la forja nueva 
de categorías más armonizadas con aquellas exigencias mismas y del sentido 
verdadero de la misma. 

He aquí una serie de preguntas que sería forzado responder ahora: pri- 
meramente, ¿serán las escuelas las que debieran someterse a esa labor pre- 
via, a que se refiere Marcel, sin la que sería vano esperar construir? O ¿ca- 
bría ir todavía más a la raíz, haciéndonos cuestión de la recepción misma 
de Aristóteles por Santo Tomás, explícitamente formulada por Pieper cuan- 
do escribe en “Actualidad del Tomismo” (pág. 31): “Por ejemplo, podría ser 
necesario no considerar como algo definitivo y concluyente la recepción de 
Aristóteles realizada por Tomás con una gigantesca valentía de pensamien- 
to...” Y, ¿no es a su vez, y más aún, obligado separar el Dios cristiano 
del cielo de las ideas ? 

Se nos habla hoy del cristianismo como de un platonismo para el pue- 
blo, arrastrado por la misma ruina que éste, y se nos dice que el hombre de 
hoy no cree más en Dios porque no puede creer en el cielo de las ideas. 

Una obra como la que se postula, ¿no estaría llamada a deshacer total- 
mente el equívoco ? Y para concluir, al tornarse ahora, por consiguiente, pro- 
blemática la síntesis de Platón y Aristóteles de tanta significación filosó- 
fica en la teología, ¿no será llegado el momento de exigir su superación ? 
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Todo esto no puede anular, sin embargo, la otra dimensión de la cues- 
tión, la obligada inserción en la tradición de Santo Tomás, liberada ahora 
de las escuelas. Porque, ¿no será, por tanto, que no fuera, sino desde dentro - 
de esta tradición liberada, por fidelidad a sus intuiciones fundamentales que 
habrá que volver a forjar, réforger, las categorías que se armonicen más di- 
rectamente con las exigencias de la conciencia religiosa? Por lo pronto di- 
gamos inequivocadamente: insertos en la línea de Santo Tomás, se im- 
pone asumir su actitud como proyecto fundamental nuestro. 

Con esto podemos llevar ahora un poco más adelante nuestro pensamien- 
to. Se reconoce un esfuerzo penoso y difícil en la filosofía contemporánea 
por remontar la pendiente que inclina a la inteligencia humana a intelec- 
tualizar lo real, con la consiguiente pérdida de lo concreto, cuya conquista, se 
nos dice, es la tierra prometida de la filosofía. 

Ni aún así, tan legítima como sea esta exigencia de lo real concreto, tal 
esfuerzo pudiera ser suficiente; puesto que de ningún modo podría autori- 
zar al filósofo a privarlo de la inteligibilidad que en propiedad le correspon- 
de y que en la metafísica bíblica irradia de la creación a todos los seres. 

El tema en cuestión queda ahora puesto en sus verdaderos términos y 
estamos en vías de hallar la metafísica de la Biblia. Porque no otra cosa 
implica la recreación anhelada del nuevo realismo metafísico, sino la eclo- 
sión espléndida de la metafísica de la Biblia, abriendo así a la filosofía teo- 
lógica insospechadas posibilidades. 

La vida que circula por las viejas fórmulas, recobraría entonces una 
nueva juventud, reveladora de la fuerza creadora que las intuiciones fun- 
damentales verdaderas poseen por encima del équipement conceptual que las 
recubre. 

¿Cabría pensar que esta obra de recreación, realizada desde la tradi- 
ción, estará llamada a un gran destino, a superar, integrándolas y comple- 
tándolas, la antítesis entre las viejas y nuevas categorías, corrigiendo sus 
limitaciones y equilibrando sus valores como no lo pudiera lograr Marcel ? 
Por lo demás, ¿sería ésta la recreación que Marcel anhela sin acertar to- 
talmente el camino, recreación que debiera ser precedida, por lo demás, por 
un inmenso trabajo a la vez crítico y reconstructivo ? 

Porque esta re-creación sí que estaría llamada a satisfacer la totalidad 
de las exigencias de la conciencia religiosa. Por añadidura ayudaría enor- 
memente el diálogo con el pensamiento moderno rindiéndole más fructí- 


fero y eficaz y facilitaría previamente su comprensión, tanto positiva como 
negativamente. 
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Un nuevo exponente de la fecundidad filosófica de la Italia actual lo - 
constituye la obra que recensionamos, publicada en la Colección dirigida 
por M. F. Sciacca en el Instituto de Filosofía de la Universidad de Génova. . 

El autor recoge en ella un haz luminoso de reflexiones críticas sobre el 
movimiento al que, en parte, pertenece, centradas en el punto focal de su 
aguda conciencia sobre el sentido del dinamismo interno de la nueva co-- 
rriente espiritualista: valoración crítica y autonomía del neoespiritualismo. 

El espiritualismo contemporáneo, divergente a veces respecto al del si- 
glo XIx, es, por tanto, un problema: bifronte: “problema de una corriente 
especulativa que trata de fundar un concepto de filosofía sobre una con- 
cepeión espiritualista de lo real que, a su vez, se halle posibilitada - por 
aquél; y problema de una corriente filosófica balanceada entre las exigen- 
cias problemáticas surgidas de la crisis del idealismo contemporáneo y las 
ofrecidas por las corrientes existenciales”. 

Corriente, búsqueda de la fundamentación de sí mismo como filosofía 
original: éste es el rasgo más característico del nuevo movimiento. Rasgo - 
que a su vez nos sitúa de lleno en el núcleo de su problematicidad. Hasta 
la hora actual, filósofos y grupos se han aprestado al esclarecimiento del 
problema, al trazado de posibles vias solucionadoras y al esbozo de solu- 
ciones que de suyo constituyen el punctum stantis aut cadentis de un es- 
piritualismo determinado; perspectivas todas ellas agudizadoras del dra- 
ma que encierra la búsqueda espiritualista. 

El neoespiritualismo como autoproblema es, sin rodeos, el mismo pro- 
blema de la filosofía llevado a su máxima tensión crítica: la autoproblema- 
tización de la filosofía. El interés común (implicante motivos religiosos y 
anhelo de saber absoluto), que ha llevado a los espiritualistas a un diá- 
logo candente con el existencialismo y con el problematicismo, ha. sido 
secundado por un mismo procedimiento metódico, la inspectio, y por una 
rica proliferación de problemas. Sin embargo, la unidad dinámica de inten- 
ción se ha bifurcado en dos linealidades a la hora de las afirmaciones ca- 
tegóricas, dando así lugar a la uni-dualidad en el movimiento francés e 


(+) Alessio, Franco P., Studi sul neospiritualismo; Fratelli Bocca Editori, Roma- 
Milano, 1953; rústica, 256 págs., 1.600 Liras. 


/ 
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italiano: la exigencial de Carlini, Guzzo y Le Senne, y la teorética-meta-- 
física de Sciacca y de Lavelle. Atender las estructuras lógicas personales. 
de las dos líneas y enuclear en ellas el punctum en que termina la inspectio, 
con la dimensión aporética que lo traspasa, es el aspecto de la obra que más 
pudiera interesar a quien le preocupen e inquieten los inciertos rumbos de 
la filosofía contemporánea. Desde un punto de vista histórico, es indu- 
dable, por otra parte, el acierto con que el autor ha descubierto nexos,. 
convergencias y divergencias entre los creadores del nuevo espiritualis- 
mo: Carlini-Guzzo, Guzzo-Le Senne, Carlini-Sciacca, Guzzo-Sciacca, Sciac- 
ca-Lavelle; nexos y relaciones que impresionan al lector mostrándole la 
admirable dialogicidad del neoespiritualismo, y que a su vez revelan la 
organicidad interna de todo el espiritualismo estructural; organicidad que 
apunta a la necesidad de “una integración de componentes en una visión 
espiritualista omnicomprensiva”. Así se han sucedido como fruto de aná- 
lisis crítico y de síntesis esperanzadora los sucesivos capítulos de la obra, 
con títulos familiares unos y sugestivos todos: 

I) “La filosofía como problema interior: Carlini”, donde se sucede 
la problemática carliniana sobre la psicología metafísica (indagación de la 
autoconciencia y de sus actitudes, exigencia de la trascendencia teológica 
por el dinamismo del espíritu, articulación de la autoconciencia con la cor- 
poreidad, la persona como doble contraste con la exterioridad—encarna- 
ción—y con la pura espiritualidad—síntesis de valor—), en la que los con- 
ceptos de interioridad y de relación son centrales y fundamental el ca- 
rácter problemático (no problematicista) de la filosofía. La psicología me- 
tafísica “indica en el concepto de acto como interioridad la nueva vía entre 
logicismo y naturalismo: el acto no es inmediatez sino compenetración 
(immedesimazione), por la que mantiene continuamente en la alteridad su 
mismidad, la abre en actitudes divergentes, en una mediación de sí en dos 
movimientos: de objetivación y de subjetivización (17). Ahondando, “el pro- 
ceso de interioridad del acto humano... no se explica ni se realiza sin un 
acto...: “acto del acto mismo del hombre, es interior al hombre más que 
el hombre lo es a sí mismo” (19). Otros textos pueden ilustrar nuestra 
breve reseña: “El hombre es espíritu encarnado y existente en el mun- 
do (24); y es la solución dialéctica de la encarnación la que hace ceder el 
contraste entre interior-exterior; así como el contraste entre espiritua- 
lidad humana y espiritualidad pura cede en la resolución de la síntesis 
de valor o participación” (27). El valor del que participa el hombre exis- 
te con una existencia que no tiene el mismo significado, no sólo de la 
del mundo exterior, sino ni siquiera de la del hombre en su interioridad, 
en la que la pura espiritualidad no es un hecho, una mera actualidad, sino 
el deber ser, la norma de su misma espiritualidad. La interioridad, cuyo 
concepto implica, pues, el significado de unidad real de una real dualidad, 
lleva a Carlini al concepto de relación, que implica el significado de coin-- 
cidencia de mismidad y distinción, concepto expresivo de la actitud anti- 
dilemática del iniciador del neoespiritualismo italiano. La interioridad es 
relación, en el doble sentido de autorrelación y heterorrelación, y relación. 
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es implicación de lo mismo y lo distinto. Por esto, la interioridad es pro- 
blematicidad, aporeticidad... autoproblema que es heteroproblema. Ahora 
bien, el espiritualismo de Carlini soslaya el escoyo del problematicismo 
precisamente en virtud de la heterorrelación que es “salto” al Acto. En 
Carlini se delinea así un nuevo concepto de dialéctica. En sus primeras 
luces, él ha visto la relación entre filosofía y religión. 

II) “Del espiritualismo realístico (Carlini) al idealismo espiritualís- 
tico (Guzzo)”, en donde saca a la luz el empeño común de ambos pensado- 
res (desarrollar la teoría del espíritu como acto puro, por el lado de la 
concreción, de la eticidad y de la problematicidad del acto —48—, y ela- 
borar críticamente los problemas avanzados del pensamiento existencialís- 
tico —49—), así como también pone de manifiesto sus contrastes (la ma- 
yor organicidad de la categoría de relación como principio hermenéutico y 
constructivo en Guzzo y la diversa concepción de la relación entre interio- 
ridad y exterioridad). . 

III) “La filosofía como hermenéutica de la experiencia: Guzzo”, en 
que despliega el admirable estudio de este autor sobre el juicio, el cono- 
cimiento de lo real, y la teoría sobre el yo y la persona, del que sobre- 
salen pasajes como éste: “La problematicidad no es asignación provisional 
sino estructura de la relación de verdad y búsqueda. La aporía de deber 
buscar la verdad y de no poder encontrar más que una verdad, no es apo- 
ría superable: porque no es una aporía del pensamiento, sino que es la 
aporía en que consiste el pensamiento, que no es sin la Verdad, pero que 
es sólo porque no es la Verdad: nec tecum nec sine te vivere possum 
(64)”. O este otro: “hay que liberar el concepto de verdad absoluta de la 
visión de necesidad, totalidad y substancialidad, y el de “verdadero” his- 
tórico de la visión de necesidad, finitud y particularidad. Universalidad de 
la verdad es universalidad de la exigencia de la verdad; trascendentalidad 
de la verdad es insuprimibilidad de la activación del juzgar por su deber 
juzgar (59)”. Como en todos los capítulos, el autor termina presentando el 
concepto de filosofía que se desprende del laboreo especulativo de Guzzo: 
la filosofía como problematización, como pensamiento crítico de la expe- 
riencia, presentando así sus caracteres de adherencia y criticidad. 

Luego sigue el capítulo dedicado a Le Senne (IV): “La filosofía como 
comentario ideo-existencial”, en el que expone la indagación del pensador 
francés sobre la unidad de la experiencia y sobre la persona y los valores, 
para ultimar con su concepto de filosofía como descripción valorativa o 
valoración descriptiva de la experiencia. Su convergencia con Guzzo es, 
pues, notable. “Es preciso—dice al buscar la unidad de la experiencia— 
ascender a la visión del espíritu como inventiva, donde éste no destruye 
sino que engendra la categoría como obra e instrumento de trabajo”. Por 
lo demás, el pensamiento inmerso en la vida y de cara a la acción, la vida 
del espíritu como actuación de valores, y el espiritualismo como realiza- 
ción es luz común de los nuevos espiritualistas. 

Después de un breve capítulo sobre la “Dialecticidad interna del neo- 
espiritualismo”, el capítulo dedicado a Sciacca es notable por su rigor cri- 
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tico-expositivo: desde la fase ético-exigencialista hasta la filosofía de la. 
integralidad, ya en plena elaboración crítico-metafísica, el pensamiento de 
Sciacca se articula en su claridad meridiana. 


“De la metafísica de la interioridad objetiva (Sciacca) a la dialéctica 
del eterno presente (Lavelle)” y el capítulo sobre Lavelle cierran la parte 
expositiva, y con el capítulo IX, último de la obra, Alessio toma posiciones 
de valoración personal, en la que abunda la crítica, aunque ésta no falte 
a través de los estudios de los capítulos anteriores. - 


Ante la concordia discors del interés que acomuna a los componentes 
del espiritualismo, y con el peso y el vuelo de los estudios realizados, no 
fáciles por cierto, como él mismo reconoce, dice el autor: “Como todas las 
condiciones, también la religiosidad y el empeño, si engendran—al menos 
parcialmente—la filosofía, no compensan con ello la carencia de claridad 
_donde ella, siendo necesaria, debe ser posible. En la medida en que el 
pensamiento de los neoespiritualistas trata de confiarse a la intuición 
intelectual de la Idea del Absoluto, o a la intrición emocional o ideo-emo- 
cional de la participación en el Absoluto, es claro que en tales casos se ve- 
rifica una mutualidad directa—pero no por esto una mediación— en el 
orden especulativo de significados que tienen fundamento en el orden de 
lo que se denomina “experiencia religiosa” (225-226). Especificando el signi- 
ficado de este recurso a la intuición intelectual, fruto de la inspectio (no de la 
introspección, por inútil), dice en otro texto: “el mismo Sciacca no puede de- 
mostrar lo que él afirma ser propio de un acto radical de “inspectio”: pue- 
de demostrar la existencia de la Verdad absoluta, sólo después de haber 
mostrado la intrascendencia interior de ella... Este Absoluto revelado o 
mostrado no puede ser sometido a desarrollos, no posee historia: cual- 
quier actividad discursiva puede desarrollarse y transformarse; aquel acto 
intuitivo no puede transformarse y agotarse en el discurso sin acabar como 
un acto de inspectio... No puede exigirse a Sciacca otra garantía que la, 
lógicamente peligrosa, de “mostrar”. A quien la rechaza nada le impide 
lógicamente considerarla una “experiencia que no puede transcribirse en 
una metafísica, bajo pena de desnaturalización y de perder su propio sig- 
nificado”. Puede argúir, en efecto, que lo inmediato “mostrado”, en cuanto 
inmediato, sólo tiene un valor empírico, incapaz de fundar una filosofía 
“esencialmente metafísica”: carece del carácter de absolutez lógico-me- 
tafísica (es susceptible de diversas valoraciones como lo atestiguan las afir- 
maciones de Sciacca y de Lavelle), necesaria para tal fin. Y esto sin aña- 
dir, de otro costado, que dada su objetividad actual, queda imposibilitado 
en su condición naturalística para la fundamentación de una filosofía es- 
piritualista: “Quien habia de formas ideales eternas (Guzzo, M. 452) a tra- 
vés de las que solamente y sólo en un orden determinado el espíritu circule 
de actividad en actividad, substituye a la naturaleza... por la particular 
naturaleza del espíritu humano, y a esta “naturaleza” la llama “espíritu” 
sin más: este espiritualismo es naturalístico, aunque no agrade la palabra. 

Volviendo al factor inicial (inmediato “mostrado”), se sigue que su ab- 
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solutez fundante como principio lógico-metafísico de la filosofía sea en 
rigor un postulado. Este carácter, extensible a toda la línea metafísica del 
espiritualismo, revela a su vez la contradicción interna del acto postula- 
dor. Se postula el factor 1 como Verdad absoluta con carácter de presen- 
cialidad ideal u óntica, precisamente debido a una interpretación de la in- 
-tuición primaria, que, en su simplicidad, no llega a tanto; lo que con- 
tradice abiertamente el carácter inmediato de tal factor, por tal irreduc- 
tible a toda mediación lógica. La diferente postulación de que es objeto es 
su prueba. Ahora bien, con esto se constata una vez más la fundamentación 
dogmática ineliminable de la filosofía. A este respecto son luminosas las 
palabras de Guzzo: “El ideal de la logicidad rigurosa integral, resuelta a no 
dejar ni márgenes ni lagunas de alogicidad, empeñada en no admitir nada 
que no sea traido, justificado o impuesto por el mismo razonamiento se 
debe ejercer más bien en el sentido de reducir aquellos márgenes y aque- 
llas lagunas, que en el de desconocer su ineliminabilidad; aumentar la zona 
luminosa... en el sentido de una crítica de las nociones acogidas como in- 
tuitivas y por esto en el sentido de una determinación de ellas del modo 
menos incompleto posible (227)”. 

Sin embargo, tornando al carácter de postulado del factor I, la obser- 
vación admite, en la actualidad, dos consecuencias: “la de la posibilidad 
de la metafísica como discurso sobre y por aquel presupuesto; y la de la 
imposibilidad de la metafísica en cuanto discurso sobre presupuesto. Las 
razones para la antimetafísica y las razones para la metafísica son idén- 
ticas (si se declara insuperable la relación crítica-metafísica y si “latius 
quam praemissae non estendat conclusio voces”). No se llega, pues, a una 
razón absoluta para que una quede justificada frente a la otra: se llega 
a una zona opcional entre dos posibiliddes (228)”. ' 


Tratando de explicar favorablemente esta actitud, en la que tal vez se 
adivina un motivo inspirador de la posición personal del autor (integrado- 
ra), dice en otro pasaje: “¿Cuándo ni dónde una sistematización filosó- 
fica constituye un inicio absoluto que en cierto modo y en diversa me- 
dida no se halle especulativamente comprometido por la relación con otras 
doctrinas como en genera! con todo un complejo de factores no estricta- 
mente filosóficos? (226, al hablar del valor de la intuición). 

Así, pues, en la zona opcional, la decisión y el riesgo tienen la palabra. 
En rigor, no se salva el problema del paso del Socratismo al Platonismo, 
y en el esfuerzo y en la tensión por resolverlo se configura el espiritualis- 
rao y se diversifica del existencialismo y del problematicismo, recibiendo 
un sello de filosofía original. Por lo mismo se separa de los sistemas ce- 
rrados de otros tiempos, siendo más bien una vocación que una escuela, 
menos un sistema que una estructura lógica, más un movimiento que un 
logro. A este respecto, pueden ser orientadoras las palabras de Lavelle, 
a las que Alessio califica de observación insuperable: el espiritualismo 
realizado “c'est-A-dire achevé et accomplit, tel que la liberté ne pourrait 
plus opter en faveur du matérialisme, c'est le matérialisme encore. Et le 
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matérialisme lui méme, en tant qu'au lieu d'étre un fait qui s'impose á 
nous, il est un acte qu'il dépend de nous d'accomplir et méme de mantenir 
avec un rigueur presque ascétique vérifie d'une certaine maniére le spi- 
ritualisme. C'est qu'en réalité le espiritualisme réside dans cette alternative 
méme que nous acceptons de poser entre le matérialisme et le spiritualisme. 
Il v'y a point de réalité proprement spirituelle et que l'áme que l'on con- 
sidére comme telle n'est jamais qu'une possibilité qu'il dépend de nous de 
réaliser” (D. A. H., 16). EN 
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(29 de marzo de 1957) 


“Ex SENTIDO DE LA HISTORIA DE LA FILOSOFÍA”. 


El día 29 de marzo de 1957, celebró la S. E. F. la Sesión científica 
correspondiente al mes. Presidió D. Juan Zaragiieta, que dió cuenta de su 
intervención personal en las Sociedades de Filosofía de Burdeos y Toulouse. 
El Catedrático de la Universidad de Salamanca, D. Miguel Cruz Hernández, 
estuvo encargado de la ponencia, que versó sobre “El sentido de la His- 
toria de la Filosofía”, y de la cual damos el siguiente resumen: 


I. La historia es, ante todo, una dimensión del hombre en su “estado” 
actual. Aunque lo que pudiéramos llamar, de un modo aproximado y rela- 
tivo, la “naturaleza” del hombre haya permanecido inalterable en lo fun- 
Aamental, cuando nosotros nos referimos al “hombre” pensamos conscien- 
te o inconscientemente en el hombre que vive hoy, más aún, en el hombre 
que somos, nos sentimos y nos conocemos cada uno de nosotros. Y aunque 
hablemos del “hombre” de Pekin y de Java, o bien cometemos un error 
“antropológico” al asimilar a esos homínidos con el “estado” actual del hom- 
bre, o bien empleamos el término “hombre” en un vago sentido analógico. 

Lo que caracteriza a este ser que reconocemos como “hombre” es pre- 
<cisamente su sentido histórico; y desde este punto de vista puede decirse 
que la conciencia de la existencia del hombre va unida al nacimiento y 
constitución progresiva de la conciencia de la historia. Esta conciencia no 
brotó de golpe, sino que se ha ido cobrando a través de un largo recorrido 
también histórico. Y una etapa, precisamente esencial, de la constitución 
de la conciencia histórica, está representada por el nacimiento de la voca- 
ción filosófica. Así, pues, la filosofía ha tenido historia desde el momento 
mismo en que el hombre tuvo conciencia de la índole propia del saber fi- 
losófico, o sea, desde el círculo socrático. Esto no quiere decir que no hu- 
biese “historia”, ni “pensamiento sapiencial” antes de Sócrates, ni fuera 
del mundo clásico y occidental helenizado, o heredero de lo griego, sino tan 
sólo reconocer el hecho del descubrimiento de una forma sui generis del 
saber: la filosofía. Este hallazgo tiene una doble matización histórica; una 
extrínseca: el nacimiento previo de la “historia” como un tipo aparte de 
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saber; otra intrínseca: la comenzón histórica, por llamarla de algún modo, 
de Sócrates y su círculo. El arraigo de Sócrates a la ciudad de Atenas, las 
deformaciones históricas que Platón hace de los presocráticos y la pequeña. 
“historia de la filosofía” que hace Aristóteles en el libro A de la Meta- 
física justifican sobradamente esta afirmación. 


Il. Además, el último elemento recordado nos plantea una segunda ma- 
nifestación de la historicidad de la filosofía: la filosofía ha tenido y tiene 
una manifestación literaria, “escrita”, si así se la quiere llamar, que ha ido 
constituyéndose desde esos jugosos capítulos del libro A de la Metafísica 
de Aristóteles a nuestros días, pasando por los doxógrafos, San Agustín, 
Condorcet, Hegel, Comte, Dilthey y Ortega, por citar algunos nombres. Pero 
esta manifestación “literaria” de la filosofía no es identificable en abso- 
luto con la “historia de la filosofía” en cuanto tal, pues este segundo con- 
cepto es mucho más amplio que el de “historia escrita de la filosofía”. La 
historia de la filosofía, por tanto, tiene un sentido filosófico, independiente 
del contenido ideológico del pensamiento que describe. La filosofía, pues, 
tiene esencialmente una dimensión histórica; es historia, en cierto sentido. 
El tema es atrayente, pero para su aclaración me remito aquí al pensa- 
miento de Zubiri, de quien soy en absoluto deudor. 


. IM. La dimensión histórica de la filosofía es triple: de origen, de con- 
tenido, y de fin; uso esta terminología, conscientemente inconcreta, para 
no utilizar otros términos que por su empleo tradicional se prestarían a con- 
fusiónes o exigirían largas aclaraciones. il 

1. El primer aspecto hace referencia a la marcha dialéctica del pen- 
samiento filosófico. Todo el que ingresa en la filosofía, ha dicho Dilthey, 
está condicionado por lo que se ha pensado antes y por lo que se piensa 
ahora; yo agregaría, pues la idea es también diltheyana, y por lo que se 
pensará mañana; el futuro previsible es una dimensión de la historia de 
la filosofía tan real como el pasado filosófico. En esto, también, no insisto 
pues tendría que limitarme a repetir las ideas de Zubiri. 

2. El segundo aspecto se refiere a la temática, operética y método de 
la filosofía; cualquier aprendiz de historiador de la filosofía sabe muy bien 
que los temas y problemas de la filosofía nacen y se desarrollan, se re- 
producen y mueren, sin que esto quiera decir que todos mueran por resolu- 
ción, que sería su hipotética “muerte natural”. Como ocurre con la vida 
humana, muy pocas veces se le puede poner como diagnóstico de su des- 
aparición “muerte natural”, sino otras múltiples causas reales o aparentes. 
En cambio, temo que la relatividad de los métodos —y aun de las escuelas— 
sea tan fácilmente aceptada; quizá el grave problema de la oposición es-- 
colástica-filosofía moderna resida, sobre todo, en no haber llegado a una 
conciencia clara del sentido histórico del método. ) 


3. El tercer aspecto se fundamenta en las razones últimas en que se: 
apoya la preocupación filosófica. La idea de una estricta “filosofía pura” 
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no pasa de ser eso: una idea, una abstracción; esto no quiere decir que 
la filosofía no tenga una dimensión como “ciencia rigurosa”, sino que la 
“Philosophie als strenge Wissenschaft” es una dimensión que no excluye 
otras distintas u opuestas, pero complementarias de aquélla. La filosofía 
puede arrancar —y de hecho así ha sucedido muchas veces en la historia— 
de la religión, de la ética, de la preocupación social, de la ciencia, etc.; pero, 
-por debajo, más aún en su raíz, la filosofía arranca del hombre, de la vida 
del hombre y aun del hombre concreto que cada filósofo es. 


IV. La manifestación “literaria” de la historia de la filosofía debe de 
tener en cuenta ese triple aspecto de la dimensión histórica de la filosofía. 
De hecho lo ha tenido siempre, bien que de un modo parcial, inconsciente 
y poco equilibrado, según los casos. Si se desconoce el primer aspecto se 
cae en la historia doxográfica; si se le exagera, se incurre en las simpli- 
ficaciones parciales, pese a su genialidad, de Comte y Hegel, por ejemplo. 
El segundo aspecto es, hoy por hoy, el mejor estudiado hasta ahora por 
las “historias de la filosofía”. El tercer aspecto se cuida más en las mono- 
grafías que en los grandes manuales, y aun en las monografías se trata 
demasiado incidentalmente. Por tanto, el ¿deal de la “manifestación lite- 
raria de la Historia de la filosofía” tiene que tener en cuenta los siguien- 
tes requisitos: 1. Conocimiento previo del ámbito histórico filosófico para 
situar “provisionalmente” la filosofía en su marco histórico. 2.? Uso sis- 
temático del método histórico-filológico. Ponderar su necesidad me parece 
trivial; la labor del historiador no se reduce al recto uso de este método, 
pero tiene que empezar por él. Todos los ataques que se le han hecho na- 
cen de pura comodidad y estricta ignorancia; es muy cómodo fabricarse 
un Platón, un Aristóteles, un Santo Tomás o un Kant a nuestro gusto, “sin 
problemas”, sin textos contradictorios, pero la realidad no es tan cómoda 
ni tan sencilla. 3.? Descripción del triple aspecto temático, aporético y me- 
todológico del pensamiento, dentro del ámbito concreto de la filosofía, de 
su tiempo y de su autor, sin prescindir de ningún elemento esencial y sin 
proyectar las consecuencias de aquel pensamiento sobre sus principios. El 
filósofo historiador no puede permitirse el mal gusto de refutar desde el 
saber y la filosofía del siglo -xx, por ejemplo, la filosofía de Platón o de 
Kant; esto es tan estúpido como hacer que Aristóteles y Santo Tomás “re- 
futen” a priori a Descartes o a Heidegger. 4.* La búsqueda del sentido 
histórico filosófico del pensamiento expuesto y analizado; esta es la última 
y esencial misión del filósofo historiador, labor que, sin embargo, es im- 
posible sin las anteriores. 


V. Todo esto nos plantearía ahora la peculiaridad de las realizaciones 
e interpretaciones concretas de la historia de la filosofía, pero este aspecto 
esencial del problema ha sido ya ampliamente expuesto, de un modo preci- 
so y exacto, por nuestros compañeros Dr. Market y Dr. Candau Parias. 
Pero la manifestación literaria de la historia de la filosofía no agota el 
sentido total de ésta, sino que es una condición previa para comprender 
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la múltiple dimensión histórica de la filosofía. En ese sentido rechazo en 
absoluto la distinción entre “filósofo” e “historiador de la filosofía”; es 
imposible un auténtico historiador de la filosofía que no sea filósofo, pero 
es absurdo un filósofo que no haga, de algún modo, historia de la filosofía. 
Las “historias de la filosofía” realizadas por no filósofos, pongamos por 
filólogos, por ejemplo, no pasarán nunca de ser estupendas doxografías 
precisas y exactas, preciosas como labor previa para el filósofo historia- 
dor. El “filósofo” que cree poder prescindir de la labor histórica, o bien 
realiza esta labor sin reconocerla, o se limita a repetir tópicos y refritos 
de escuela. La auténtica “historia de la filosofía” la hace el “filósofo his- 
toriador”; la tiene que hacer todo auténtico pensador; no como un camino 
de ascenso para asimilar la “historia de la filosofía” —la única auténtica 
filosofía, como erróneamente han creído algunos—, sino como una vía de 
regreso hacia la actitud primaria thaumathica característica de la verdadera 
filosofía. 
Intervinieron en la discusión los señores Zaragiieta, Ceñal y Market. 


SESION CIENTIFICA NUM. 65 
(14 de junio de 1957) 
“La FORMA HISTÓRICA DEL HOMBRE ANTE EL PROBLEMA DEL SER”, 


Las sesiones científicas, a los meses de abril y mayo, fueron suplidas 
por la 1V Semana de Filosofía, de la cual dimos amplio resumen en el 
Boletín anterior. La Sesión correspondiente al mes de junio tuvo lugar el 
día 14 y fué presidida por el Vicepresidente D. Salvador Minguijón. Actuó 
de ponente D. José M. Rubert Candau, que habló sobre “La forma histó- 
rica del hombre ante el problema del ser”. De ella damos el siguiente 
resumen. 


¿Qué somos, o cuál es la situación más básica en que nos encontramos 
al vivir, independientemente de toda interpretación, sea ésta producto del 
factor social o exigida ya por los mismos hechos originarios? Lo que pri- 
mitivamente hallamos —según la respuesta de Ortega, que define muy 
característicamente la filosofía más de hoy— no tiene un ser aparte e in- 
dependientemente de nosotros, sino que agota su consistencia en ser facilidad 
o dificultad; por lo tanto, en lo que respecta a nuestra pretensión (Medita- 
ción de la técnica, IV, ob. compl., t. V, 1955, pág. 339). La realidad en 
que creemos vivir, con que contamos y a que referimos todas nuestras 
esperanzas y temores, es obra y faena de otros hombres y no la auténtica 
y primaria realidad. La realidad auténtica y primaria no tiene por sí fi- 
gura. Es un enigma propuesto a nuestro existir (Ideas y creencias, IL, ib. 
página 399). Poner como condición a lo real que consista en algo idéntico, 
fué la gigantesca arbitrariedad de Parménides. La protocosa es el intelecto. 
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El identifica, cosifica todo lo demás. Todas las cosas son ya meras inter- 
pretaciones. El hombre no encuentra cosas, sino que las pone o supone. Lo 
que encuentra son puras dificultades y puras facilidades para existir (His- 
toria como sistema, ib. t. VI, pág. 29-33). 

Por otro lado —continúa Ortega—, lo más importante que sobre el 


-hombre y todo lo humano hay que decir es que nada en él, absolutamente 


nada, está exento de cambio (Sobre Vives, ib. t. V, pág. 494). La vida hu- 
mana no es una entidad que cambia accidentalmente, sino al revés, en ella - 
la sustancia es precisamente cambio. Siendo un ser siempre distinto de sí 
mismo tendrá que ser pensado mediante conceptos “ocasionales”, es decir, 
en que al aplicarlos nunca pensamos lo mismo (Historia como sistema, ib. 
t. VI, pág. 35). Si en un esfuerzo de reflexión se pregunta cada hombre 
por qué su vida es así y no de otro modo, le aparecerán no pocos detalles 
originados por un incomprensible azar. Pero las grandes líneas le parece- 
rán perfectamente comprensibles cuando vea que él es así porque, en de- 
finitiva, es así la sociedad donde vive, y, a su vez, el modo de ser de ésta 
quedará esclarecida al descubrir dentro de él lo que esa sociedad fué antes 
y así sucesivamente (ib., pág. 43). El hombre se pregunta, ¿qué es mi 
vivir? Y la respuesta es el descubrimiento de la trayectoria humana; su 
realidad es historia y no tiene otra cosa, por eso la historia misma, lo que 
ha pasado al hombre, constituye su original y sustantiva razón (ib. pági- 
nas 19-50). 

En esta respuesta de Ortega a lo que es el ser y lo que es la vida, am- 
bos en su constitución más radical, se acusa evidentemente una conexión 
necesaria entre el ser y la vida. Pero es ya en extremo difícil fijar con 
acierto esta misma conexión. Es preciso distinguir entre el ente y el ser, 
y, además, las diversas situaciones o estratos de la vida que en su distinto 
desarrollo nos crean también peculiaridades propias en el problema del ser. 
Ante todo, si el ser se enfrenta con el ente no es ya un ente —como Hei- 
degger anota con razón (Ser y Tiempo, n. 5, México 1951, pág. 21)—, si 
bien hace relación al mismo ente. El problema versa sobre el ser del ente. 
El ente es la realidad previa y más originaria,-y ella es la que nos plantea 
el problema riguroso de su ser. Si nos retrotraemos, por tanto, a la situa- 
ción más radical en que se encuentra la vida, ésta se nos acusa ante el 
mundo, pero no un mundo caracterizado aún por facilidades o dificultades 
que en rigor aluden ya al estrato vital de la acción, sino un mundo que se 
constituye previamente por los entes mundanos. Lo previo que supone la 
misma acción es el mundo que constatamos mediante los sentidos llamados 
externos, es decir, lo puramente visto, los sonidos, las realidades olfativas, 
gustosas y lo puramente táctil, como la presión, el roce, el frío y el calor. 
Es el mundo originario de la intuición y este mundo se nos presenta escin- 
dido en una pluralidad heterogénea de entes concretos y con sus caracte- 
rísticas concretas. Lo meramente visto es así una realidad determinada, 
con su cromatismo peculiar que se distribuye en matices concretos y dis- 
tintos dentro de la unidad total que en ella contemplamos. El ente no es, 
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en dicho caso, ni un caos ni un enigma, sino una realidad claramente de- 
terminada, con sus características ya peculiares que la distinguen de todo 
otro ente, como por ejemplo, la realidad sonora con el tono y la intensidad 
propias que en ella se nos acusan. Es 

Ahora bien, al plantearnos el problema del ser de los entes, el sentido 
más primario que cabe registrar arranca de las características más o menos 
afines que constatamos en los diversos campos de la intuición. Los entes 
intuídos, a pesar de su realidad entitativamente diversa, coinciden entre sí 
por características parciales que distinguimos en su misma realidad total. 
En dicho caso calificamos respectivamente a los entes concretos de sonoros, 
visuales, gustativos o diversamente táctiles, aun contando con que todas 
estas modalidades se realizan en forma circunstanciadamente distinta en 
cada uno de ellos. Pero, aun así, no sólo nos damos cuenta o constatamos 
el ente concreto, sino que, además, dicho ente se nos da o es en forma de 
color, de sonido o de realidad táctil. El ser del ente se constituye en dicho 
caso por las determinaciones o características que distinguimos en la mis- 
ma realidad unitaria de los entes concretos, y dichas características se nos 
ofrecen manifiestas en sí mismas, en cuanto realizadas ya en el mismo ente 
del que son elementos constitutivos de su propia realidad. 

Es evidente, por tanto, que este sentido primario del ser no nos sitúa 
aún ante ningún caos o puro enigma, ya que en esta primera situación todo 
lo que se nos da, así los entes como su ser, nos es obvio y sin velamen 
de ninguna clase. El verdadero problema de la vida surge ante una situa- 
ción ulterior que se nos crea frente al mundo. Los entes no sólo se nos 
manifiestan con sus peculiares características; su manifestación nos con- 
mueve, además, afectivamente. Sentimos el mundo y el sentimiento ante 
las diversas modalidades de los seres, también se escinde en tonos dis- 
tintos con diversas preferencias frente a la realidad mundana. Nace el in- 
terés y la preferencia vital ante los espectáculos del mundo, que nos in- 
quietan, además, y nos ilusionan porque también nos sentimos nosotros 
capaces de intervenir en su mismo curso. La apetencia sentimental que nos 
desasosiega ante la variedad fluyente de las manifestaciones mundanas, 
nos obliga a interrogarnos sobre un nuevo sentido del ser de los entes del 
mundo. No podemos ya permanecer indiferentes ante cualquiera de sus 
manifestaciones, ya que las preferencias afectivas nos reclaman el sentido 
de su posible curso. El problema auténticamente vital y la incógnita que 
es preciso resolver, consiste ahora en aclarar cómo sean los entes del mundo 
en sus propias estructuras para que éstas nos permitan realizar aquellas 
modalidades de manifestación más concordes con las ansias del sentimiento. 
El ser de los entes del mundo se transforma ahora en el ser de las virtua- 
lidades objetivas que puedan ofrecernos estos mismos entes en cuanto ins- 
trumentos o medios de nuestra actuación sobre este mismo mundo. Lo que 
se busca en este caso no es la circunstancia actual de los entes tal como 
nos es dada ahora, sino un modo de ser en su actualización que todavía no 
nos es dado. Se presupone que los entes no sólo son lo que ya nos mani- 
fiestan sino que son capaces también de adoptar nuevos modos entitativos 
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o nuevas relaciones entre sí al actuarnos nosotros sobre su propia circuns- 
tancia. Este es el problema laborioso del vivir del hombre y que éste in- 
tenta no crear, sino descubrir, con incesantes ensayos a través de la 
historia. 

Mas este nuevo sentido del ser de los entes presupone en el hombre el 
desarrollo de la temporalidad en la conjunción de sus tres momentos esen- 
ciales: el presente, el pasado y el futuro. Y este vivir temporal ante la 
fluidez variable del mundo encierra a su vez la constatación en los entes 
concretos —en el propio yo y en la realidad mundana— de características 
o modos genéricos de ser que constituyen el núcleo fundamental y más 
permanente que se concreciona o particulariza en su desarrollo temporal en 
formas circunstanciadamente diversas. Nos vivimos a nosotros y al mundo 
siendo y habiendo sido y con la proyección de ser en el tiempo futuro, mas 
es un vivir temporal que a la vez que permanece y dura en un núcleo de 
ser, éste se modifica a través del tiempo plasmándose en concreciones cir- 
cunstanciadamente diversas. La identidad del ser, así el propio como el 
mundano, es una identidad parcial que nos es posible constatar a través 
de la función distintiva o fragmentadora que realizamos con nuestra fa- 
cultad de conocimiento. Sólo así nos vivimos siendo y habiendo sido y sólo 
así creamos o anticipamos la realidad del futuro, lo que hemos de ser y lo 
que esperamos será la realidad de los entes del mundo. 

Este ulterior concepto del ser incluye, por tanto, una identidad nuclear 
de los entes y su diversa plasmación concreta en el tiempo, mas esta iden- 
tidad no es obra o pura faena de los hombres, sino un hecho de consta- 
tación que implica, por nuestra parte, la facultad de conocimiento distin- 
tivo. Tampoco la forma temporal que somos de esencia supone una varia- 
ción plena del propio ser, sino que encierra, además, con las variaciones 
temporales, un núcleo entitativo de identidad parcial que se plasma en for- 
mas concretas y circunstanciadamente distintas. Sólo así y por eso, nos es 
posible constatar la misma variación de los entes y la variación continua 
de la realidad que somos y vamos siendo. 
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DIED LIO GOR. AFTOSA 


PARÍS, CARLOS: Ciencia, Conocimiento, Ser. Santiago de Compostela, Universidad 
de Santiago, 1957, 459 págs. 


Recógense en este volumen diversos trabajos que su autor había dado a 
conocer ya, como artículos de revistas, conferencias o comunicaciones en diver- 
sos congresos. Los unifica a todos la preocupación por la temática cosmológica 
y de crítica de la ciencia, a la que el profesor París viene dedicando especialí- 
sima atención desde la publicación de su primera obra: “Física y Filosofía”. 
Propósito explícito de esta serie de estudios es la captación del complejo hecho 
científico desde su ánima noética y el planteamiento desde ésta del saber sobre 
el ser, ya que el autor cree quimérico el intento de recluirse en la actitud de 
positividad alcanzada en la ciencia por el entendimiento humano, olvidando la 
aspiración difícil, pero inevitable, hacia la comprensión ontológica. 

La obra se inicia con tres estudios que muestran el impacto de la ciencia 
natural en la atención y en el pensamiento de tres filósofos españoles de nuestro 
siglo: Unamuno, Ortega y Amor Ruibal. 

Señala el autor en Unamuno y Ortega una actitud de fondo comunitario 
ante el hecho científico: la reacción del pensamiento filosófico frente a las li- 
mitaciones de la razón científico-natural manifestadas con especial agudeza en 
mecanicismo materialista moderno. 

En Unamuno ese impacto conduce a un agrio y trágico conflicto entre la, 
razón, rendida a las exigencias de un mecanicismo materialista sin resquicios, 
y la voluntad, cuya hambre de espiritualidad se mantiene sin posibilidad de con- 
ciliación ni de victorias por ninguna de las dos partes, sólidamente afincadas 
en sus respectivos e inexpugnables terrenos. 

Ortega, puesto ante el mismo hecho, denuncia las limitaciones de la razón 
científico-natural y ante la conciencia que el hombre de nuestro tiempo ha ido 
ganando de esas limitaciones y la consiguiente necesidad de recluir a esa razón 
dentro de sus propios límites dejando abierta, como un interrogante que ella 
no puede resolver, la problemática acuciante de lo humano; proclama con ur- 
gente insistencia el nuevo y necesario instrumento de la razón vital. Analiza 
París muy finamente, ciñéndose a los textos orteguianos, las características 
propias de ambos tipos de razón y el modo de su funcionamiento denunciando 
el enclaustramiento dualista de la filosofía y de la ciencia que comporta el pen- 
samiento de Ortega, para concluir, a nuestro modo de ver, con indudable acierto 
que el raciovitalismo incide mucho más en lo vital que en lo racional, con lo 
cual el escollo del irracionalismo no se salva. 

Las páginas dedicadas a Amor Ruibal constituyen una aportación muy valio- 
sa a la bibliografía sobre este filósofo español, tan interesante como poco co- 
nocido. La densidad de este trabajo, en el que se pasa revista a la personalidad 
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y al sistema de Amor Ruibal, con especial detención las ideas ruibalistas de re- 
lación, de materia y de sustancia y en su interesante crítica de los sistemas 
cosmológicos, hacen imposible todo resumen, sólo nos cabe recomendar su lec- 
tura. : 

Bajo el título general de Ciencia y Metafísica, siguen otros cuatro trabajos. 
El primero es una clara exposición del movimiento neopositivista y de la crítica 
demoledora de la metafísica que desde esta posición se ha hecho acompañada 
de la crítica del autor a esta corriente, mostrando su insuficiencia y la falta 
de solidez de sus supuestos. En todo este trabajo muestra París su profundo 
conocimiento de la doctrina que critica y el acierto con que ha sabido captar 
los puntos débiles de un sistema tan coherente. Después de haber señalado el 
significado ontológico de la experiencia humana, se propone el autor en un se-- 
gundo artículo, el problema de la unidad del saber científico frente a la plura- 
lidad de la filosofía para desbrozar el camino de la metafísica con la solución de 
la aporía que esta escandalosa oposición parece plantear y que'se aclara con 
una consideración atenta de la diferente profundidad noética en que ambos sa- 
beres se mueven, de su distinta índole y aun de los niveles diferentes: positivo- 
legal y teórico-explicativo, en que la ciencia se mueve. Esta labor se continúa en 
el artículo titulado “La naturaleza de la filosofía en relación a las ciencias” y 
se completa con otro destinado a explicar la situación histórica de negación 
de la metafísica trascendente y la insuficiencia del intento antimetafísico. 

El capítulo tercero contiene un detallado estudio del pensamiento de Emile: 
Meyerson sobre el sentido y el alcance del conocimiento científico. El autor 
se propone hacer ver el multiforme y grave problematismo inserto en la médula 
de la doctrina meyersoniana y, sobre todo, el levantado por el agudo contraste 
entre sus afirmaciones realistas iniciales y sus últimas paradojas escépticas; y 
hay que decir que consigue aclarar extraordinariamente el verdadero aicance 
del realismo meyersoniano, muy distinto de lo que se ha creído desde inter- 
pretaciones precipitadas, y, al mismo tiempo que señala lo que en la obra de 
Meyerson hay de aprovechable para una concepción valorativa del conocimiento 
humano en sentido realista, señala la dirección en que las últimas consecuencias - 
nihilistas de esta obra pueden ser superadas. Este último punto se completa con 
el artículo sobre el sentido de la explicación física, que insiste en la armonización 
de los modos de explicación físico y metafísico. El capítulo se cierra con un 
estudio sobre el problema del mal en el mundo físico que conduce al descubri- 
miento en las categorías cósmicas de una insuficiencia ontológica que, dialécti- 
camente, nos conduce a una Trascendencia explicativa del cosmos, con sus va- 
lores y realidad. 

El capítulo cuarto se inicia con un artículo sobre la problematización del he- 
cho científico en la conciencia moderna destinado a mostrar en breves trazos el 
modo cómo el hecho científico ha sido considerado por la especulación moderna, 
al liberarse ésta de su inicial deslumbramiento ante aquél. Sigue otro importante 
estudio sobre el dinamismo del conocimiento, visto en algún momento desde 
perspectivas muy originales, que se completa con el trabajo titulado: “Antro- 
pología y epistemología”, que muestra las posibilidades de revelación del ser 
humano ofrecidas por el anterior análisis de la estructura del conocimiento cien- 
tífico. Estos estudios permiten establecer las bases más sólidas para el siguiente 
en el que se esboza el planteamiento de una posición realista en la actual filo- 
sofía de la ciencia, para la que cabe esperar del Dr. París nuevas y más amplias 
aportaciones. 


El volumen termina con otros tres artículos sobre algunos de los conceptos 
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más problemáticos e importantes que entran en la contextura peculiar del co- 
nocimiento científico. En el primero de ellos se trata de precisar lo que repre- 
senta noéticamente el tipo especial de juicio que entraña la ley física. En el 
segundo, se ocupa de la estructura de las teorías, su interpretación axiomática 
y la posibilidad de teorías realistas en la física actual. En el último, estudia la 
inflexión a que es sometido el concepto de ley, al transformarse las leyes de- 
terministas clásicas en las leyes estadísticas de la física actual. 


D. DÍAZ SANCHEZ. 


ROLDÁN, A.: Metafísica del sentimiento. Ensayo de psicología afectiva. Aplica- 
ciones a la ontología y axiología. Instituto “Luis Vives” de Filosofía. C. S. 
I. C. Madrid 1956, 494 págs. 24 X 16 cm. 


Parece innegable que, en general, la neoscolástica no ha concedido a la 
afectividad el lugar que le es debido. No vamos a indagar ahora las causas 
de esta actitud, pero quizá no sería un despropósito pensar que anda entre 
ellas un lejano y sutil influjo del racionalismo de los siglos XVII y XVII. Por otra 
parte es un hecho que el sentimiento desempeña un relevante papel en el mundo 
vital y cultural del hombre de nuestro tiempo y que el pensamiento moderno 
le ha dedicado especial atención. Urge, pues, incorporar sus adquisiciones: de- 
finitivas en este punto al caudal de la filosofía perenne; lo reclama la prestan- 
cia especulativa del tema y la trascendencia práctica del mismo. 

El P. Roldán se ha enfrentado resueltamente con el problema y nos ofrece 
en esta obra de extraordinario aliento intelectual el fruto de su meditación. 
Dos partes comprende: una dedicada: a la ontología del sentimiento, y otra, 
a las aplicaciones que de ella se siguen. Veamos las conclusiones principales 
a que llega. 

Primera parte. La función afectiva es irreductible al conocimiento y a la 
tendencia. Un estudio ulterior revela que el sentimiento es un acto vital, de 
suyo consciente, carente de intencionalidad, pero con objeto formal (el gratum: 
lo grato) al que, sin embargo, no percibe inmediatamente, sino mediante el 
conocimiento o la tendencia. Estas son causas eficientes, por lo menos parcia- 
les e inmediatas, de la vivencia afectiva. ¿Es la afectividad una vivencia sim- 
ple? No; el análisis descubre en ella tres estratos: sentimientos periféricos (pla- 
cer, dolor), centrales (emoción), espirituales, correspondientes respectivamente 
a las tres clases de conocimientos. La emoción es un sentimiento acompañado 
de modificaciones somáticas que depende de un conocimiento central (imagen). 
A cada clase de sentimiento responde una facultad afectiva. 

Segunda parte. El gratum es un atributo trascendental del ser: todo ser, 
en cuanto ser, es capaz de agradar (engendrar sentimiento). De este nuevo 
trascendental brota un primer principio: el de afectividad (beatius est esse quam 
mon esse), que fundamenta a su vez un principio derivado: el del deleite y ope- 
ración (delectatio est propter operationem) de delicadas repercusiones en el cam- 
po de la ética. La incorporación del gratum a la síntesis metafísica proyecta 
nueva luz sobre los modos del ser. Así, considerando el ser creado en su di- 
mensión estática, se descubre una íntima conexión entre la hipóstasis y el yra- 
tum; considerándolo en su aspecto dinámico (o sea, en relación con las causas), 
adviértese que el gratuwm dice relación a la causa eficiente, por cuanto aquél eg 
el acicate que en último término estimula a la acción. 
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La doctrina del gratum contribuye también a elucidar los problemas centra-- 
les de la axiología. ¿Qué es la valoración? Es un acto complejo en el que in- 
tervienen las tres funciones anímicas fundamentales: conocimiento, tendencia. 
y sentimiento, si bien la primacía corresponde al factor afectivo que constituye 
el elemento formal. ¿Qué es el valor? El valor es el ser, más aún: es un atri- 
buto trascendental del ser, brota de las mismas entrañas del ente; no es una 
cualidad del objeto valioso; está integrado por elementos intrínsecos y extrín- 
secos al mismo; no es el verum, aunque lo supone; ni el bonum, aunque lo in- 
cluye; su elemento formal, característico es el gratum. El valor, en suma, es 
algo complejo que abarca la riqueza íntegra del ser. Teniendo en cuenta que 
hay valores por vía cognoscitiva y valores por vía conativa, cabe definir los 
primeros como los seres u objetos capaces de producirnos, por su conocimien- 
to, una satisfacción de tipo estético o meramente intelectual, y que por lo 
mismo nos mueve a su contemplación; y los segundos, como los seres y objetos: 
capaces de producirnos, con su posesión, la satisfacción de una indigencia. 
El valor es el objeto formal del sujeto operante. Esta teoría del valor ilumina 
un tanto el misterio de la libertad humana: nos decidimos por lo que conside- 
ramos en aquel momento de mayor valor para nosotros. ¿Optimismo leibni- 
ziano anulador del libre albedrío? No, porque la libertad consiste formalmente 
en poder determinar a nuestro gusto el orden de valoración en que el extremo 
elegido precede al otro. La expuesta concepción del valor permite también añadir 
una “vía valoral” a las cinco tradicionales para probar la existencia de Dios. 
En esta “sexta vía” entra en juego el denominado “conocimiento por connatu- 
ralidad”. Demostrada por un raciocinio enteramente conceptual (y absoluta- 
mente suficiente) la existencia de Dios como Sumo Valor, la vibración de la 
voluntad y de la afectividad puestos en contacto con Dios, Sumo Bien y Sumo 
Gozo, reforzará la prueba acrecentando su evidencia racional objetiva. 

Estas son, en cifra, las conclusiones de la investigación llevada a cabo por 
el autor, conclusiones de suma originalidad en cuya elaboración la profundidad 
del pensamiento se ve servida, cuando el momento lo reclama, por un vasto co- 
nocimiento de los resultados de las ciencias particulares pertinentes (véase, 
el estudio de la emoción). No vamos a subrayar los aciertos en el contenido de 
la obra, porque ello equivaldría a repetir el resumen precedente; pero sí aludi- 
remos, dado su especial alcance, a la revalorización del conocimiento por 
connaturalidad, preterido casi siempre en las exposiciones didácticas, a pesar 
de su noble filiación tomista. Y nos permitimos llamar también la atención del 
lector sobre la “vía valoral” para demostrar la existencia de Dios, prueba de 
la que, según hemos indicado ya, es pieza fundamental aquel conocimiento. 

“Vetera novis augere et perficere”, reza el lema neoscolástico. No es empre- 
sa fácil. El P. Roldán se ha aplicado a ella y de su éxito son testimonio las 
densas páginas de este libro que ha de ocupar un sitio de honor entre la. 
bibliografía filosófica española de los últimos años. 

J. M. VÉLEZ CANTARELL. 


MANUEL GARCÍA MORENTE: Ideas para un Filosofía de la Historia de Españo.. 


Estudio preliminar de Rafael Gambra. Ediciones Rialp, S. A. (Madrid, 1957). 
312 páginas. 


Si alguien pudo sospechar que esta recopilación del más reciente pensa- 
miento de Manuel García Morente apenas traería nada nuevo al horizonte inte- 
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lectual de nuestra época, de seguro habrá de rectificar tras la lectura del es- 
tudio preliminar de Rafael Gambra. No parece sino que el fiel discípulo ha 
sentido la llamada de la gratitud hacia su maestro, y aun la santa indignación 
ante ciertas actitudes de recelo o desvío que empañaron una de las más ejem- 
plares conversiones de los últimos tiempos. 

Nunca tomé yo contacto personal con la cátedra de Etica de García Mo- 

_ rente, ni en su fase institucionista, ni en su reincorporación, como converso, 
a raíz de nuestra guerra de Liberación. Sin embargo, a nadie, que de algún modo 
se interesara por la España restituída a su tradicional espíritu o se ocupase de 
asuntos filosóficos en nuestra Universidad, escapó el suceso “escandaloso” de 
la conversión del profesor neo-kantiano. 

Tan sólo tuve ocasión de escucharle, por fortuna, el Discurso de apertura 
del curso 1942-1943 de la Universidad de Madrid, pronunciado en el paraninfo 
de San Bernardo, repleto de estudiantes y curiosos. Y todavía conservo, como 
recuerdo venerable, el ejemplar impreso que se nos repartió a la salida, y que 
a las pocas semanas se transformaba en documento histórico. 

Este discurso, reproducido en la última parte del libro aquí presentado, cons- 
tituye quizás el momento culminante del pensamiento morentiano, aun habida 
cuenta de su carácter académico, en el estrecho marco de una conferencia. Por 
conocido se calla el alcance de esa Filosofía de la Historia española, que viene 
a substanciarse en el viejo ideal del “caballero cristiano”. Parece oportuno, en 
cambio, advertir que para Morente no existe un problema español o un “enig- 
ma de España”, por más que semejante título haya sobrecogido últimamente a 
nuestros historiadores. 

García Morente, el hombre de la eximia claridad didáctica, de que se hacen 
lenguas sus discípulos, acusándoia incluso en sí mismos, ha perfilado una vi- 
sión tan unitaria y justa de la historiosofía española que su contextura arqui- 
tectónica sería una razón más de su acierto, si no percibiéramos, por encima 
de ella, el soplo de la doble fe en Cristo y en España. 

Anteceden al discurso comentado en este volumen de la “Biblioteca del 
pensamiento actual”, la carta magna relativa al llamado “hecho extraordina- 
rio” —que merecería un comentario aparte— y tres conferencias pronuncia- 
das, la primera en Oviedo, durante el curso de verano de 1942 y las otras 
dos en Pamplona, el 12 de octubre de 1941, con motivo de la inauguración del 
curso en el Instituto Diocesano de Cultura Religiosa, y el 8 de abril de 1942, 
en un ciclo organizado por la Institución “Príncipe de Viana”. 

No puede negarse que, dado lo heterogéneo del público a que fueron diri- 
gidas estas conferencias, el pensamiento filosófico-religioso discurre, por su 
cauce, “a paso lento”. Pero ello, en todo caso, resulta beneficioso para la cla- 
ridad y distinción, que el profesor Morente prodigaba, después de haber be- 
bido en la fuente del “Discurso del Método” cartesiano. 

Con muy buen acuerdo, el compilador ha incrustado estos retazos de la post- 
conversión, en una línea de pensamiento morentiano consecuente y translúcido. 
Hay que decir, en honor de la meritísima labor de Rafael Gambra, que su es- 
tudio preliminar, aparte su finalidad propedéutica, encierra valor sustantivo, 
por cuanto acierta a descubrir el resorte de la vida espiritual de su maestro. 
Derribado, como Saulo, del caballo de la autosuficiencia, pudo exclamar Moren- 
te: ¡Señor! ¿Qué queréis que yo haga? Sin reservas ni temores a la entrega 
absoluta, incluída la vocación sacerdotal. 

¡Y qué distante, más que por tiempo por signo espiritual, el joven cate- 
drático de “La Filosofía de Kant”, por ejemplo, nacida en la euforia criticista 
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de aquella Facultad europeizante de Madrid, y el hombre maduro, arrojado, 
por una contienda a la vez turbulenta y gloriosa, a la soledad meditativa de 
la expatriación! 

Cuando, en su fino estudio psicológico del maestro, se dispone Rafael Gam- 
bra a describirnos el proceso de esta admirable —y no suficientemente admi- 
rada— conversión, señala con acierto, que Morente recorrió, en sentido in- 
verso, las mismas etapas que la Edad Moderna ha seguido en su descristiani- 
zación, a saber: la actitud intimista protestante, el deismo o religión natural, 
y el ateísmo o panteísmo. Y es el caso que semejante involución ha sido ex- 
perimentada, mediante un “hecho extraordinario”, por un intelectual español 
—a la antigua usanza—, que, aislado a fuerza de renunciamientos, se encon- 
tró cara a cara con Dios, y su alma pudo ver, al fin, claro, con una claridad 
todavía más clarificada que aquella meridiana, que fué siempre el distintivo 
de su pensamiento y de su magisterio. 

Traernos el cercano ayer de Manuel García Morente a nuestra olvidadiza 
actualidad constituye un hito afortunado, y a la vez un gesto de justicia, hacia 
el gran “caballero español” que nos legó, con su ideario y ejemplo, la más 
pura filosofía de la historia patria. 

Luis REY ALTUNA. 


ADOLFO MUÑOZ ALONSO: Expresión filosófica y literaria de España. Juan Flors, 
Editor. Barcelona, 1956. 307 págs. 


No es tarea fácil dar en pocas páginas una visión justa del desarrollo de la 
filosofía y literatura españolas a través de toda su historia. El profesor Muñoz 
Alonso lo intenta, sin embargo, y, dentro de ciertas limitaciones voluntariamen- 
te aceptadas, lo lleva a cabo con éxito. 

Naturalmente no es un estudio crítico lo que quiere ofrecérsenos, sino un 
bosquejo rápido, una síntesis de aspectos fundamentales que basten para des- 
cubrir el sentido y el carácter del quehacer filosófico y literario de España. 
Para esto se subrayan, en los sucesivos autores a que se hace referencia, aque- 
los rasgos que mejor sirven a destacar directrices definitorias. 

El libro no se ha escrito con pretensiones de investigación científica, sino 
con afán exclusivamente divulgador y, bajo este punto de vista, cumple eficaz- 
mente su finalidad. El estilo agil, condensado y claro de su redacción favorece, 
en alto grado, este propósito. 


A. C. PANDO. 


Atti dell XI Convegno del Centro di Studi Filosofici tra Professori Universitari. 
Gallarate, 1955: La Fenomelología. Brescia, Morcelliana, 1956. 286 págs. 


Las Conversaciones de Gallárate, que con tan fecundos resultados vienen 
celebrándose anualmente desde 1944, se han centrado en sus jornadas del año 
1955 en el tema La Fenomenología. Este término evoca inmediatamente el nom- 
bre y la doctrina de Edmundo Husserl, el fundador de la fenomenología; es 
obvio decir que en la reunión de Gallárate se atendió muy especialmente a lo 
que la fenomenología es en el pensamiento de Husserl. Pero la fenomenología, 
aunque deudora siempre de su origen husserliano, significa en la filosofía con- 
temporánea una actitud de vigencia y sentido mucho más amplios y univer- 
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sales; los filósofos reunidos en Gallárate consagraron también parte muy prin- 
cipal de sus tareas al examen y estudio de la fenomenología en ese sentido más 
amplio y universal. Como en años anteriores, el XI Convegno de Gallárate, 
aunque integrado principalmente por filósofos italianos, asoció a sus discusio- 
nes escogida representación extranjera: el P. Van Breda, O. F. M. y Defever, 
S. J., de Lovaina; el Prof. Von Rintelen, de Maguncia; los Profs. Adolfo Mu- 
ñoz Alonso, de la Universidad de Valencia y Manuel Mindán, Director de Re- 
vista de Filosofía, de Madrid; el P. Klubertanz, S. J., de St. Louis (E. U. A.) y 
el Prof. Langlois, de Montreal (Canadá). 

El P. Francesco Morandini, S. J. y el Prof. Paolo Filiasi-Carcano fueron 
los relatores que propusieron el tema e iniciaron su discusión. Morandini, en 
su ponencia Fenomenología e Metafisica plantea el problema de las posibilida- 
des que la fenomenología puede ofrecer en orden a la fundamentación crítica, 
de la metafísica realista. Morandini afirma que en un sentido general —no cir- 
cunscrito a determinadas fenomenologías, por ejem., a la de Husserl o a la 
de Heidegger—, el método fenomenológico debe ser aceptado. “La exigencia 
de sinceridad radical, de ir a las cosas, evitando prejuicios apriorísticos y de- 
formaciones incontroladas, es una exigencia legítima, porque contra factum 
non valet argumentum. Esta exigencia orienta la problemática filosófica, per- 
mite al filósofo tomar conciencia refleja de los datos originarios y típicos de 
su vida vivida” (pág. 21). En cuanto a una posible fundamentación fenome- 
nológica de la metafísica, Morandini se muestra también favorable a esa po- 
sibilidad: “La fenomenclogía estudia los datos tal como ellos se manifiestan 
objetivamente, tal como se revelan inmediatamente, esto es, tal como ellos 
son...” (pág. 22); la fenomenología, por consiguiente, “debe llegar al reconoci- 
miento de aquel mínimum de ser real que (el dato) no puede no tener. Si ella 
procede con sinceridad radical está por su propia naturaleza abierta al ser de 
los datos dados: puede, pues, contribuir a la fundamentación crítica del realis- 
mo moderado” (ib.). 

Filiasi Carcano se plantea el tema: “La funzione metodologica de la feno- 
menología”. El relator insiste en el carácter fundamentalmente fenomenológico 
que la fenomenología tiene en la mente de Husserl, su fundador; carácter me- 
todológico, que concuerda con el espíritu abstencionista, reduccionista de Hus- 
serl mismo. Filiasi Carcano piensa que este carácter y espíritu hacen que Hus- 
serl sea un típico filósofo de la crisis. En cuanto a la contribución de la feno- 
menología a la fundamentación de la metafísica, el Relator subraya cuánto ha 
sido aquélla beneficiosa a ésta, “porque la fenomenologí marca una decidida 
reacción contra el criticismo, el positivismo y el empirismo” (pág. 33); pero ad- 
vierte que “no se debe olvidar que la fenomenología, por su carácter metodo-- 
lógico y por su hábito mental de suspensión del juicio, permanece sustancial- 
mente problemática y ametafísica, en el sentido de que no niega los problemas, 
pero no se pronuncia ni se compromete en sus soluciones” (ib.). 

De las comunicaciones presentadas bien quisiéramos dar, de todas ellas, 
muy cumplida noticia. Al menos sus títulos podrán dar alguna idea del interés 
que encierran: “Fenomenologia e intenzione metafísica”, por Renato Lazzarini; 
“Descrittiva fenomenologica del dato giuridico”, por Luigi Bagolini; “Storia 
della fenomenologia Husserliana”, por Paolo Valori, S. J.; “Sull'interpretatione 
dei sentimenti”, por Fausto M. Bongioanni; “Osservazioni sopra la metafisica 
implicita nella “Fenomenologia” e sopra il passagio all'“existenzialismo”, por 
Carlo Mazzantini; “Fenomenologia, esistenzialismo, filosofia analitica”, por Pie- 
tro Prini; “La fenomenologia di Gabriel Marcel e la metafisica”, por Giovanni 
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Bortolasso; “Osservazioni sui limiti della fenomenologia”, por Renata Gradi; 
“Fenomenologia pura e metodologia della riflessione personale”, por Andrea M. 
Moschetti; “Observations sur Husserl et la phénomenologie”, por Jean Langlois; 
“Intuizione e possesso nella fenomenologia di Edmondo Husserl”, por Mario San- 
cipriano; “Il metodo della riduzione fenomenologica in Husserl”, por Raffaele 
Pucci; “La fenomenologia o la conclusione della filosofia metafisica”, por Vit- 
toria Sainati; “La fenomenologia e la sue aporie”, por Benedetto D'Amore, O. P.; 
“Significato della fenomenologia: metodologia dell'esperienza diretta come es- 
perienza globale”, por Maria T. Antonelli; “Réflexions sur la phénomenologie 
et lPontologie”, por Jules Chaix Ruy; “Problematica metafisica ed esperienza 
fenomenologica”, por Cornelio Fabro; “Phénomenologie, Ontologie et Trans- 
cendance”, por Régis Jolivet; “Ontologia e fenomenologia in Heidegger”, por 
Giuseppe Masi. 

Séanos permitido hacer especial referencia de algunas comunicaciones que 
más directamente tocan los problemas planteados por los Relatores Morandini 
y Filiasi Carcano. El P. Van Breda estudia “La Phénomenologie husserlianne 
comme philosophie de l'intentionnalité”. El autor, Director de los Archives 
Husserl, hace una luminosa exposición de la doctrina del fundador de la fe- 
nomenología. Comparando ésta con la metafísica clásica, afirma: “La meta- 
física clásica está centrada en la experiencia del ser en cuanto existente. La 
fenomenología husserliana me parece que descansa sobre la intuición del ser 
en cuanto abriéndose en, por y a la conciencia. La palabra-clave de la meta- 
física tradicional es el ser; la palabra-clave de lo que se podría elaborar como 
una metafísica husserliana me parece sería Simm, la significación. El primer 
transcendental de la primera es el ens ut existens; como primer transcendental 
de la fenomenología se podría concebir mejor, creo yo, lo que la Escuela coloca 
en segundo lugar y denomina ens ut verum” (pág. 47). A la pregunta de Um- 
berto A. Padovani: ¿qué es lo fenomenológico? Van Breda responde: “Bajo 
la denominación Phúinomen Husserl subsume absolutamente todo dato inten- 
cional, que sea consciente de la manera que sea” (pág. 62). Compara aquí Van 
Breda la abstracción de la Escolástica con la Wesenschauw de Busserl: ésta “no 
es un proceso en el cual y por el cual el concepto brote en la inteligencia; es 
un acto intuitivo que mira la estructura esencial (Wesen o Eidos) de un fenó- 
meno dado... Para la justificación de la Wesenschau Husserl hace apelación a 
una gnoseología que no encaja sino muy mal con la metafísica del conocimiento 
del tomismo. La Wesenschau presupone un conocer intelectual amtepredicativo, 
esto es, una captación intelectual que precede al conocer por y en conceptos...” 
(ib.). El P. Giacon nota por su parte que sería “extremadamente interesante 
sabed si St. Tomás ha hecho una investigación fenomenológica “ante litteram”, 
cuando en el 1 De Ver., c. 9, indaga en qué modo lo verdadero está presente 
al intelecto...” (p. 103); en el proceso de la argumentación de Santo Tomás en 
este pasaje interviene ciertamente una reflexión, una toma de conciencia, pero 
tal que por sí justifica la intencionalidad de la misma conciencia en su legítima 
pretensión de alcanzar lo real existente. Von Rintelen plantea la cuestión de 
la relación de la fenomenología husserliana con el positivismo: hay en Husserl 
un cierto positivismo, no empirista, sino racional. Sobre este punto, quiero por 
mi parte recordar este pasaje de Husserl: “Si por positivismo se entiende el 
esfuerzo, absolutamente libre de prejuicios, por fundar las ciencias sobre lo 
que es positivo, esto es, sobre lo que es susceptible de ser captado de modo 
originario, entonces nosotros somos los verdaderos positivistas” (Ideen, 1, p. 38). 
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Adolfo Muñoz Alonso, en su comunicación “Fenomenología y Metafísica”, 
sostiene que la fenomenología, como retroceso desde las objetividades a los mo- 
«dos de conciencia, es un hallazgo que puede enriquecer la metafísica del llama- 
do espiritualismo cristiano: “No porque esta metafísica se presente como única 
verdadera; tampoco porque pretenda ser más verdadera que las demás, sino 
porque la dialéctica interna de su despliegue permite un estudio del condicio- 
namiento de los hechos trascendentes en la conciencia pura, sin que estén ne- 
cesariamente condicionados por eila” (p. 120). Muñoz Alonso pregunta si la 
fenomenología es abertura, más que a una metafísica del ser, a una metafísica 
de la verdad; el P. Morandini responderá que “la metafísica del ser es el fun- 
damento primero de todo otro desarrollo” (p. 214). El P. Defever admite la posi- 
bilidad de fundar la metafísica fenomenológicamente, con tal que la fenomeno- 
logía empleada 'esté libre de un prejuicio, que es tesis no accidental, sino muy 
sustancial de la doctrina de Husserl: la tesis de la heterogeneidad radical y ex- 
clusiva entre el yo cognoscente y el objeto conocido: “Husserl rechaza formal- 
“mente la tesis tomista que afirma que “cognoscens in actu est —per aliquam 
identitatem, etsi non perfectam— cognitum in actu (etsi in actu secundo tan- 
tum)”. Manuel Mindán, en su comunicación “La fenomenología, su función me- 
todológica y sus posibilidades metafísicas”, admite el carácter metodológico 
de la fenomenología, “pero no puede concebirse como una metodología que ter- 
mine en sí misma sin ulterior alcance” (pág. 143). Mindán no acepta que el mi- 
nimum de ser, que el dato o fenómeno como tal tienen, sea suficiente para jus- 
“tificar una metafísica realista: para esto “es preciso contar, no con un minimum 
de ser objetivo, que puede ser puramente fenoménico, sino con un mínimo de 
ser real que nos preste fundamento y apoyo suficiente” (pág. 146). Mindán 
aboga por una fenomenología, no unilateral, como ha sido la de Husserl y como 
es la de los existencialistas, sino integral, que tenga en cuenta la realidad con- 
creta existente y la apodicticidad racional; para esto sería necesario completar 
la teoría clásica de la abstracción con una teoría del sentido perfectamente ela- 
borada con el rigor del método fenomenológico” (p. 147). 

La sumaria referencia que hemos hecho, esperamos que dará al lector al- 
guna idea de la fecunda labor realizada en XI Convegno de Gallárate. 


RAMÓN CEÑAL, $. J. 


RESENDE, ANDRÉ DE: Oracáo de Sapiencia (Oratio pro rostris). Traducáo de Mi- 
guel Pinto de Meneses. Introducáo e notas de A. Moreira de Sá. Lisboa, 
Instituto de Alta Costura, 1956. XLIV-168 págs. 


Se reproduce en este opúsculo anastáticamente la primera edición de la 
Oratio pro rostris pronunciata in Olisiponensi Academia, calend. octobris M. D. 
XXXIII por L. Andrés de Resende (Lisboa, 1534); a continuación se transcribe 
el texto latino con traducción portuguesa paralela. La introducción, la traduc- 
ción y el amplio y erudito comentario, que a ésta sigue, son obra de Moreira 
de Sá. Andrés de Resende es eximio representante del Renacimiento en Por- 
tugal. Tienen parte en su formación humanística la Universidad de Alcalá, don- 
de fué discípulo de Nebrija, y la de Salamanca, donde cursó) artes y teología 
y fué alumno de Aires Barbosa. Más tarde Resende estudió en París y Lo- 
vaina, donde recibió la influencia de los humanistas flamencos Goclenius, Rescio 
y Nicolás Clenardo. De Erasmo fué gran admirador, como lo atestiguan su 
Erasmi Encomium y la oda que escribió con ocasión de su muerte. De regreso 
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a su patria, en 1533, el rey Juan II le llamó a la corte de Evora, para hacerse 
cargo de la enseñanza de los infantes. Resende recoge sus experiencias de la 
vida cortesana en su escrito De Vita aulica: aquí protesta de la nefasta in- 
fluencia de los jurisconsultos que pretendían que el Rey sólo estudiase derecho 
y legistas, lo cual parece a Resende una “barbaridad”, y no se le iniciase en la. 
filosofía de Aristóteles y Platón, que abrirían al monarca más anchas perspec- 
tivas y horizontes. Intrigas y disgustos apartaron a Resende de la vida de la 
corte. Fué un tiempo, aunque breve, maestro en Coimbra. En Evora, el 1 de 
diciembre de 1573, terminó sus días. 

La Oratio de Sapientia fué pronunciada en la Universidad de Lisboa en 1534, 
en la inauguración del año académico. Resende nos da en ella preclaro testi- 
monio de su depurada formación literaria. En su discurso denuncia con va- 
lentía el decadente estado de la enseñanza de las artes liberales en las aulas 
lisboetas, en manos, dice, de mendigos del pueblo, “populi mendicabula”, que se 
entregaban a tal ejercicio, no por amor de las mismas disciplinas, “sino para 
matar el hambre”. Resende proclama la urgencia de poner remedio a tanto mal 
de la juventud, y más en un tiempo en que toda Europa renace: “cum tota fere, 
quaqua patet, Europa resipiscit, cum ad antiquam illam saeculi eruditioris felici- 
tatem, universae terrae, vel olim barbarissimae, adspirant” (pág. 38). Resende. 
propugna este Renacimiento, este retorno al clasicismo, a la elegancia y pu- 
reza del decir, en lo cual, bien entendido, nada hay que se oponga a la reli- 
gión cristiana; por esto no admite la objeción de los que, apoyándose en pala- 
bras de San Jerónimo, defienden su ignorancia y rudeza diciendo: Christianus. 
sum, non Ciceronianus, “ceu vero cum religione —replica Resende—, pugnet dic- 
«tionis ornatus”. El orador dedica parte principal de su discurso a encarecer la 
importancia de la filosofía, que él divide en dos únicas grandes partes, física y 
ética. Al tratar de esta última Resende nos da clara muestra de la gran in- 
fluencia que en los pensadores de su tiempo ejerció Cicerón, “praeclarissimus 
philosophiae latinae princeps”; mérito suyo, entre otros muchos, es el haber 
formulado en términos precisos la ley eterna. Del estudio de la teología tam- 
bién el orador se ocupa atentamente; y aquí condena las sutilezas con que cier- 
tos autores han corrompido la exégesis de las Escrituras divinas: “atque eo ma- 
li devenimus tandem, ut relicto latissimo scripturarum campo, relicto dicendí 
nitore et elegantia, quam semper veteres cum pietate coniunxere, meras argu- 
tias consectati, reginam disciplinarum omnium theologiam, metaphysicae ser-- 
vire cogamus” (pág. 50). Sin que por ello Resende desprecie, sino al contrario, 
altamente estima el uso de la dialéctica y de la razón discursiva en el estudio 
de la teología; en esto se distinguieron Santo Tomás y Scoto: “Nervossimus 
est in disputando Divus Thomas, acerrime hostem urget, solertissime veritatem 
disquirit, ut hominen Aristotelicotaton agnoscas. Mirabiliter Scotus argutatur, 
nec sine laude incautum adversarium deludit, ut merito Subtilis cognomen vulgo 
lam obtineat...” (52). 


RAMÓN CEÑAL, S. J. 


BEYER, WILHELM R.: Zwischen Phánomenologie und Logik. Hegel als Redak- 


teur der Bamberger Zeitung. Frankfurt-Main, Verlag G. Schulte-Bulmke, 
1955. 286 págs. 


Presenta y estudia el autor un aspecto de la vida y del pensamiento de 
Hegel, que hasta ahora ha sido muy poco tomado en consideración por los es- 
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pecialistas del hegelianismo: es su actividad periodística y sus ideas sobre esta 
misma actividad; tema que podría formularse, según las estructuras funda: 
mentales del sistema hegeliano, con estos términos: la dialéctica de la noticia 
y la opinión. Hegel fué desde 1805 a 1808 redactor del Bamberger Zeitung; 
lapso de tiempo que se interpone entre la aparición de dos de sus principales 
obras: la Fenomenología del Espíritu y Ciencia de la Lógica. Beyer investiga 
con finos análisis la significación de esta faceta de Hegel, cómo se compone y 
funciona esta dedicación a la vida pública, este activismo de las tareas perio- 
dísticas, dentro de esa principal contextura de su genio filosófico, que es aquel 
pensar suyo de vocación tan predominantemente abstracta y teorética. El tema, 
como se ve, es en gran manera sugestivo. Por otra parte, esa actividad perio- 
distica de Hegel ilumina con nuevos datos, siempre valiosos, su actitud ante la 
vida política de su tiempo, sus ideas sobre el progresismo, directriz ética de 
tanta significación en gran parte de la cultura europea de la época. Pero, repi- 
to, el principal interés del estudio de Beyer está en cuanto nos dice y enseña, 
sobre la concepción de Hegel sobre el periodismo. Para la historia y la teoría 
del periodismo es, sin duda, de gran valor cuanto hizo y pensó en este mismo 
terreno el gran filósofo del romanticismo alemén. 
RAMÓN CEÑAL, S. J. 


IOANNIS DUNS SCOTI OPERA OMNIA... studio et cura Commissionis Scotisticae ad 
fidem codicum edita. Vol. IV. Civitas Vaticana. Typis Polyglottis Vaticanis, 
MCMLVI (XII + 48* + 444 págs., en 4.2 menor). 


Prosigue con regularidad la edición crítica de las Obras Completas de Juan 
Duns Escoto merced a los esfuerzos de la Comisión editora que trabaja en 
Roma bajo la experta dirección del P. Carlos Balic. De ella informamos a 
nuestros lectores en una extensa nota del tomo X, núm. 39, págs. 117-728, y en 
la recensión complementaria del tomo XIV, núm. 54, pág. 407. 

A. fines de 1956 ha sido publicado el cuarto volumen de dicha edición, que 
conserva la estructura y características de los anteriores. Contiene siete distin- 
ciones más del libro 1 de la Ordinatio, la obra teológica fundamental de Duns 
Escoto, a saber, de la cuarta a la décima, en las que el Doctor Sutil aborda las 
cuestiones siguientes: la propiedad o impropiedad de los predicados que se atri- 
buyen a Dios y a las Personas divinas, si la esencia divina engendra o es en- 
gendrada, si el Hijo es engendrado de la substancia del Padre y en qué sentido, 
la participación de la voluntad en el proceso de la generación divina, si la po- 
tencia generativa del Padre es algo absoluto o una propiedad, si cabe una plura- 
lidad de generaciones en Dios, la simplicidad de Dios y si esta simplicidad es 
compatible con la consideración de Dios como un género y con la distinción 
real de sus perfecciones esenciales, la inmutabilidad de Dios, la eternidad del 
proceso de la generación divina del Hijo y el modo especial de producción del 
Espíritu Santo. En el tratamiento de tales cuestiones recurren con frecuencia 
log motivos fundamentales de la especulación escotista: la univocidad o ana- 
logía del ser, la naturaleza de la distinción entre las perfecciones divinas, la 
primacía de la voluntad o del entendimiento, la infinitud como atributo consti- 
tutivo de la deidad y otros conexos. 

Fué fácil el augurio de que la investigación histórica del pensamiento filo- 
sófico-teológico de la Edad Media se beneficiaría en gran medida de la presente 
edición crítica. El augurio se confirma. En este volumen cuarto la Comisión 
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editora anuncia haber descubierto en el códice 12 de la Biblioteca comunal de 
Todi la reportación del curso de teología profesado por Duns Escoto en Cam- 
bridge, que desde ahora se ha de añadir a la Reportatio Parisiensis y al Opus 
Oxoniense. También ha identificado en un códice de la Biblioteca Vaticana y 
en otro del fondo Borghese los libros 1 y II del Comentario a las Sentencias de 
Enrique de Harclay, un teólogo inglés coetáneo de Duns Escoto, que comentó al- 
gunas de sus doctrinas y provocó varias réplicas suyas. El resultado es inte- 
resante, tanto más que la Comisión ha conseguido desentrañar en parte la re- 
lación que los escritos de Enrique de Harcley y los de Alfredo Gunter, un dis- 
cípulo directo de Duns Escoto, guardan con la Ordinatio. Para noticia de estos 
y otros hallazgos anteceden al volumen unas Adnotationes ad nonnullas qua- 
estiones circa Ordinationen I. Duns Scoti, que han sido asimismo editadas en 
folleto aparte. Como se ve, la edición vaticana de Escoto mantiene el alto nivel 
científico que la acreditó desde buen comienzo como un acontecimiento rele- 
vante en la producción bibliográfica de nuestros días. 
J. CARRERAS ARTAU. 


PLATÓ: Diálegs. Vol. V (Menó, Alcibíades), texto y traducción de Jaime Olives 
Canals, Barcelona, “Fundació Bernat Metge”, 1956. 


Los lectores de la Revista de Filosofía fueron informados en su día (1) de que 
la “Fundación Bernat Metge” había reemprendido, tras una interrupción de casi 
un cuarto de siglo, la tarea de publicar la serie entera de los Diálogos platónicos. 
En otoño de 1956 ha visto la luz el quinto volumen de la serie, que contiene dos 
diálogos más: el Menón y el Alcibíades, en su texto original y en la versión 
catalana, cuya preparación ha sido asimismo confiada al reputado humanista 
señor Olives Canals. 

El interés del volumen radica en que con ambas obras Platón rebasa los 
temas éticos a cuyo tratamiento se ciñe su producción juvenil, en estrecha de- 
pendencia de las enseñanzas recibidas de su maestro Sócrates, para ensayar 
sus primeras incursiones por los campos de la Dialéctica —en su doble acep- 
ción de doctrina del ser y doctrina de la ciencia— y de la Política. Es más: 
cabe considerar ambas piezas como un anticipo o programa de la vasta labor 
de especulación que a partir de este momento Platón desarrollará con sus 
discípulos en la Academia. El método se vuelve ahora constructivo; y, si to- 
davía queda en suspenso la definición de la virtud tras el triple ensayo frus- 
trado de Menón, en cambio el famoso interrogatorio del esclavo por Sócrates 
desemboca inequívocamente en la tesis de la reminiscencia, deja planteada la 
justificación filosófica de la inmortalidad del alma e insinúa la teoría de las : 
Ideas, doctrinas que, a no tardar, hallarán su cabal desenvolvimiento en otros 
diálogos. 

El orden de los escritos platónicos establecido inicialmente para la publi- 
cación se ajustaba al de K. Práchter, como fué recordado. El actual traductor 
se ha apartado de él para incluir el diálogo Alcibíades (comúnmente conocido 
como Alcibíades mayor o I, para distinguirlo de otro de igual título, manifies- 
tamente apócrifo); con valiosas razones, el Sr. Olives reivindica la autenticidad 
del mismo, volviendo a la tradición, unánime hasta Schleiermacher, que lo 
atribuye decididamente a Platón. Su texto nos brinda algunas doctrinas carac- 


(1) Véase el núm. 45, págs. 328-0. $ 
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terísticas, que en ningún otro escrito suyo se perfilan con tan acusado relieve: 
así, la doctrina antropológica según la cual “el alma es propiamente el hom- 
bre” y la que establece el conocimiento del alma por sí misma en acto de re- 
flexión, a la manera que el ojo se ve a sí mismo pintado en otro ojo como en 
un espejo. 

La calidad de la labor realizada por el Sr. Olives se acredita en un triple 


aspecto: ante todo, en la escrupulosa fijación del texto, para el que ha tomado 


como base la edición oxoniense de Burnet; luego, en la fidelidad de la versión, 
que le ha obligado a enfrentarse con el verdadero sentido de espinosos pasajes; 
y, finalmente, en la noticia preliminar a ambos diálogos que de buenas a pri- 
meras introduce al lector en el rico mundo espiritual platónico, 

J. C. A. 


-JOHANNES HIRSCHBERGER: Historia de la Filosofía. Tomo II. Edad Moderna, 
Edad Contemporánea. Traducción y Apéndices de Luis Martínez Gómez, S. J. 
Barcelona, Editorial Herder, 1956. VIN-566 págs. 22 X 14 cm. 


Este segundo tomo está ya en parte presentado con nuestra recensión del 
primero en esta Revista, tomo XV (1956), págs. 138-39. Son uniformes las ca- 
racterísticas de criterio histórico, elaboración del material y estilo expositorio, 
Quedó apuntado ya que el capítulo del Renacimiento, primero del segundo tomo 
en la obra original, por razones editoriales fué anexionado al primero de la 
edición española; comienza, pues, este segundo tomo con Descartes. En dos 
secciones bien definidas se distribuye el material según las divisiones cronoló- 
gicas: Filosofía Moderna y Filosofía Contemporánea. La primera sigue los 
cuadros ya consagrados de Racionalismo, Empirismo, Ilustración y Kant con 
su escuela idealista. La segunda considera las varias direcciones, herencia o 
réplica del Idealismo (Herbart, Bolzano, Schopenhauer), las grandes corrientes 
del Materialismo, dialéctico-marxista y científico, las actitudes revolucionarias 
de Kierkegaard y Nietzsche, el positivismo en sus múltiples ramas, metafi- 
sica inductiva y el rebrote escolástico. De este despliegue de filosofías del siglo 
XIX Se pasa al siglo XX, hijo genuino de aquél, y en estos últimos apartados 
desfilan las más recientes direcciones: filosofía de la vida, fenomenología, nue- 
va ontología, nuevo realismo crítico e idealismo, filosofía de la existencia y 
neopositivismo. 

Hemos de reconocer que el espacio histórico moderno, de Descartes a Hegel, 
adquiere en H. un tratamiento más cohesivo y rotundo que en los dos últimos 
siglos; ya la extensión material concedida a esta cuarta parte de la obra es 
sensiblemente inferior. Aunque hay exposiciones nutridas de autores no ale- 
manes, como Bergson, Soloviev, Whitehead, Dewey, es patente el predominio 
de lo alemán; corrientes importantes como el materialismo francés, el idea- 
lismo italiano e inglés, apenas quedan rozadas. En compensación la presenta- 
ción de las grandes figuras del pensamiento germano, Kant, Fichte, Schopen- 
hauer, Nietzsche, sorprende por su vigor y claridad. 

Si el tomo primero requirió un complemento del pensamiento español, casi 
en absoluto ausente de H., salvo la Escolástica renaciente, mucho más exi- 
gido lo es en este segundo tomo. El Apéndice del Traductor tiene por ello aquí 
un especial significado. Las dificultades eran no pocas, dada la escasez de es- 
tudiog monográficos y la casi ausencia de una exposición de conjunto. Puede 
decirse que la presente síntesis es el primer intento de reducir a esquema todo 
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el desarrollo español moderno. Sus apartados temáticos son: Siglos XVII y XVIE 
(Pensamiento tradicional; pensamiento moderno y sus dramáticas vicisitudes, 
Dustración española, influjos enciclopedistas de final del XVIII); siglo XIX (em- 
pirismo y eclecticismo, Balmes y Donoso, Krausismo y otras corrientes euro- 
peas, pensamiento tradicional); siglo XxX (generación del 98, Unamuno, Ortega, 
G. Morente, Zubiri, E. D'Ors, Santayana, Amor Ruibal). Todas las figuras 
españolas que han alcanzado relieve hasta la guerra española del 36 son aquí 
catalogadas con su signo histórico y filosófico. Al cuadro español se ha añadido 
un sucinto recorrido del pensamiento filosófico en la América Española hasta 
los albores de su independencia, con lo que se podrá tener una visión de con- 
junto, aunque breve, de este capítulo cultural desde el descubrimiento y con- 
quista hasta comienzos del siglo XX. Ha sido preocupación constante del autor 
del Apéndice, lo mismo que en el primer tomo, remitir el pensamiento español 
al pensamiento general europeo; la presentación y valoración de las varias fi- 
guras se hace con la más ceñida objetividad y con una generosa voluntad de 
subrayar todo lo valioso, al igual que Hirschberger, y como éste, con un cons- 
tante cuidado de destacar la solidaridad del pensamiento humano, aun en pos- 
turas por muchos capítulos distantes entre sí. 

Los Indices finales de la obra han sido cuidadosamente trabajados, adicio- 
nando todo lo español, y añadiendo a los Indices de Hirschberger perfiles de 
notable valor científico y práctico, como la indicación de fechas vitales al lado 
de los personajes históricos. También se ha desglosado del Indice onomástico 
de filósofos el Indice propiamente bibliográfico, donde sólo cuentan aquellos 
nombres que a lo largo de los dos tomos han sido reseñados a título de sus 
trabajos como historiadores de la Filosofía. 

SALVADOR GÓMEZ NOGALES. 


ORESTE BORRELLO: LEstetica dell Esistenzialismo. Messina-Firenze, 1956. Pá- 
ginas 327. 


Entre la variedad de temas que se reparte la “Biblioteca di cultura contem- 
poranea” de la Editorial G. D'Anna, ha encontrada su sitio —el volumen L— 
una monografía de tanta actualidad como la Estética del Existencialismo. 

Su autor, Orestes Borrello, se previene, ya desde las primeras líneas intro- 
ductorias, contra una posible censura por el “fenómeno de gigantismo de la te- 
mática existencialista”, al que se supondría contribuir mediante esta obra. Y 
resulta fácil la defensa desde el momento en que no hay, hasta la fecha, un 
“estudio orgánico, decididamente centrado en la estética existencialista”. Mas 
casi huelga la disculpa, habida cuenta del interés que todavía despierta, en am- 
plios sectores, nuestro modo de ser existencial. Por otra parte, quizá donde el 
existencialismo pudiera encontrar más garantías de supervivencia es precisa- 
mente ahí, en su proyección artística, literaria, y en general estética, de vuelta 
ya de los horizontes metafísicamente cerrados —al menos en parte— a la tras- 
cendencia. : 

El laudable empeño del escritor italiano ha tenido que pasar, a buen se- 
guro, por una larga fase de gestación. Primeramente, por la inaprehensible 
actitud humana, punto de partida de toda especulación existencialista, y tam- 
bién a causa de la dispersión de ideas estéticas, ocultas muchas veces bajo la 
fronda de las concepciones éticas u ontológicas. Pese a lo cual, Orestes Borrello 
presenta un cuadro lleno de atractivos para el lector, en un ordenamiento aten- 
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to E los problemas fundamentales que afloran a la piel del esteticismo existen- 
cial. 

Comenzando por aquel “retorno a la naturaleza” que proclamara Abbag- 
nano, a tono, en esto, con los impulsos de Heidegger y Jaspers, adentrándose 
luego en la polémica heideggeriana sobre el humanismo y el arte como ex- 
presión del ser, para recalar después en el ontologismo estético de los existen- 
cialistas alemanes y el fenomenologismo sartriano, se concluye por abrir sen- 


«das especulativas sobre la memoria, la palabra y la crítica, en función, natu- 


ralmente, del existencialismo, sin olvidar, a lo largo de todos los capítulos, las 
posiciones existencialistas italianas. 

Se comprende que en el estrecho margen de esta nota, renunciemos a aven- 
turar un enjuiciamiento decisivo sobre el libro de referencia. Sí, en cambio, po- 
demos dejar constancia, en líneas generales, de la meritoria labor de Orestes 
Borrello, puesta de manifiesto en la paciente documentación, en la probidad 
histórica, en el patente afán de acercar a nuestra comprensión, de un modo in- 
teresante y traslúcido, la nebulosa —en ocasiones amorfa— del existencialis- 
mo en bloque. Tal pudiera ser la peligrosidad del encuentro con la obra co- 
mentada, la falta de una visión armónica del conjunto, difícil de conseguir, por 
supuesto, atendida la implicación y multivocidad de cuestiones. 

Pero ¿es que —pudiera preguntarse— tiene un sentido fundamental la es- 
tética dentro de la filosofía existencial? La respuesta nos la da por anticipado 
un difundido principio de Kierkegaard: “El elemento estético es aquello por lo 
cual el hombre es inmediatamente lo que es”. Con efecto, un determinado es- 
teticismo subyace en las raíces mismas del existencialismo. Y es bien sabido 
que a la esfera estética habrán de seguir, por este orden, la ética y la reli- 
giosa, al decir del propio pensador danés. 

Y entonces queda en el aire, formulada o silenciada, una sospecha, ¿No 
se habrán reducido los existencialistas al uso —los que ignoran la trascenden- 
cia, se entiende— cabalmente a meros esteticistas ? 

Vale la pena salir de dudas y a ello ha contribuído notablemente el ameno 
libro de Orestes Borrello. 

Luis REY ALTUNA. 


HENRI SÉROUYA: Le mysticisme. Presses Universitaires de France, París, 1956. 
Un tomo en rústica de 128 páginas. 


El crítico descubre en esta obrita dos partes perfectamente delimitadas, no 
por el contenido, sino por el criterio: una general y otra especial sobre el mis- 
ticismo de diversos grupos religiosos: judíos, cristianos, musulmanes e hindúes. 

La parte general comienza por una definición de misticismo que el autor 
dice es la corriente en los pensadores y que es inadmisible, porque supone que 
el místico tiene intuición de Dios de la que sólo son capaces los bienaventura- 
dos en el cielo, y es: “estado interior en que aparece un sentimiento de contacto 
inmediato, intuitivo, una unión de uno mismo con uno mayor que uno mismo, 
llamado alma del mundo, lo Absoluto. Dicho de otro modo, es una unión íntima 
y directa del espíritu humano con el principio fundamental del ser, una apre- 
hensión inmediata del espíritu divino”. 

No obstante el carácter religioso de esta concepción del misticismo, el autor 
en dicha primera parte desciende a tratar de él como de un fenómeno natural 
e incluso patológico y así habla de los medios de llegar a ese estado como si 
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estuviese en manos del hombre alcanzarlo y no fuese un favor de Dios; y hace 
su estudio psicofisiológico con afirmaciones tales como que el amor místico 
tiene un aspecto sexual y es un hecho primordial en relación con los trastor- 
nos y síntomas histéricos, que encuentra en Santa Catalina de Génova, Santa 
Teresa y Santa Margarita María de Alacoque. Lo razona porque entre todas 
las fuentes de psicosis nerviosa una de las más fecundas es una vida sexual 
anormal, con transtornos de esta clase que acaban por suscitar neurosis, pues 
el agotamiento subsiguiente a las luchas del asceta contra la carne reducen la 
vitalidad a un nivel tan bajo que fácilmente dan lugar a ataques histéricos. Log 
grandes místicos cristianos dice que lo eran por llevar la existencia sexual 
anormal de ser célibes. 

Del éxtasis, que ciertamente se da en los místicos, no tiene tampoco el au- 
tor un concepto claro de que se trata de un fenómeno psicofisiológico consi- 
guiente a la supraconciencia que se da en el monoideísmo de los místicos y que 
se puede hallar en todo caso de monoideísmo, aunque no sea místico, y por eso 
habla de éxtasis místicos naturales y artificiales. Desde luego que existen estos 
últimos, pero ello es debido a una distinción que el autor no ha sabido hacer 
y es la de que hay sólo una mística, la auténtica, la verdadera, la que procede 
de Dios, la del Dios de Abraham, Isaac y Jacob en la que el éxtasis se puede 
dar concomitantemente al estado místico como fenómeno natural psicofisioló- 
gico, aunque extraño, y que en los otros casos en que se da el éxtasis en per- 
sonas religiosas, artificialmente producido, es porque dicho fenómeno natural 
puede lograrse con cualquier monoideísmo, incluso no religioso —muy difícil de 
darse ciertamente— o en virtud de un aprendizaje que puede hacerse, como el 
de Plotino o el que se practica en los monasterios budistas o brahmánicos del 
Tibet y del Himalaya. Pero esos sujetos son pseudomísticos; presentan fenó- 
menos semejantes a los de los verdaderos místicos, si bien su estado no pro- 
cede de Dios. : 

No admitidas esas tesis del carácter natural del éxtasis aunque acompañe 
a un monoideísmo de origen sobrenatural y la de que sólo hay una verdadera, 
mística y que en ella no hay intuición de Dios, se explican muchos errores del 
autor. 

Así dice que en el éxtasis se une la sustancia divina a la del alma y que, 
aunque eso no es todavía la visión beatífica, es una comprehensión casi total 
antes de la muerte, que no hay con qué compararla, y que se da una claridad 
que el autor ilustra con los siguientes ejemplos: el de Sir Humphrey Davy que 
hablando del descubrimiento que creía haber hecho estando bajo los efectos del 
protóxido nítrico dice: “Se presentó espontáneamente a mi espíritu una oleada 
de frases y con el tono de la fe más intensa y la solemnidad de un profeta, pro- 
clamé que no existe nada más que el pensamiento”, el de Weir Mitchell, citado 
también por Leuba, que bajo la acción del mescal tuvo “un sentimiento cierto” 
de que las cosas que lo rodeaban “poseían una existencia más positiva que de 
ordinario”; y el de Magdalena, enferma asistida por el psiquiatra Pierre Janet, 
que comprendía con una claridad y certeza absoluta toda clase de misterios y 
entre otros los de la Trinidad y la Inmaculada Concepción. Curiosa selección de 
místicos: dos sometidos a la acción de drogas, una enferma mental y ésta com- 
prendiendo los misterios, como si pudiesen ser comprendidos. 

Después de tal serie de afirmaciones gratuitas y extrañas sobre la vida 
mística, al final de la primera parte, abandonando a Leuba, parece rectificar el 
autor reconociendo que “no se deben considerar como idénticos los histéricos 
descritos por los psiquiatras con los grandes místicos... No hay sólo diferencias 
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_ notables, sino una divergencia esencial en la actitud final”. Parece como si es- 


tuviese preparando la segunda parte más sensata. 
Porque, si bien es cierto que en esta segunda parte el autor sigue teniendo 


- uN concepto poco definido de lo que es la mística, hace desfilar lo que él en- 


tiende por misticismo en las principales religiones positivas antes mencionadas. 

A. este fin va exponiendo sus respectivas doctrinas religiosas con bastante 
objetividad y dando el nombre de místicos a personas piadosas de esos diver- 
sos credos, como en el judaísmo los esenios, que en globo no eran místicos. 

Prescindiendo, pues, de que no habla propiamente del misticismo de esas 
confesiones religiosas, en las que de suyo no hay, si son falsas, sino pseudo- 
misticismo, salvo el que pudo darse en el judaísmo del Antiguo Testamento y 
aun en el posterior a Cristo como en otras religiones falsas en que Dios con- 
cediese el estado místico a personas de buena fe en sus errores religiosos que 
sirvieron o sirven a Dios lo mejor que son capaces de servirlo dentro de su in- 
culpable error —como sostiene el profesor y sacerdote D. Miguel Asín res- 
pecto de algunos musulmanes españoles de la Edad Media— premiando así sus 
virtudes a estos bautizados con el bautismo de deseo o in voto, el autor es admi- 
rador de lo elevado de muchos puntos de esas doctrinas y concretamente res- 
petuoso e imparcial, pese a su judaísmo, con la cristiana; y Santa Teresa en 
especial sale bien parada de sus páginas, recobrando su bien ganado puesto en 
los altares y no en una clínica psiquiátrica. 

A. ALVAREZ DE LINERA, 


CASSIANO DOS SANTOS ABRANCHES, S. J.: Metafísica. Braga, 1956. Un tomo en 
rústica de 268 págs. 30. 


El sabio profesor de la Facultal de Filosofía de Braga ha enriquecido la li- 
teratura filosófica contemporánea con este volumen que, aunque lo titula Meta- 
física, no es, como el mismo autor advierte, sino una profundización de las prin- 
cipales nociones metafísicas, repensando los problemas metafísicos de modo 
que ello fecunde nociones fundamentales de esta ciencia de un modo distinto 
a como se suelen encontrar en los libros. 

Convencido el autor de que es absurdo pretender una innovación total en 
Metafísica, quiere atenerse a la doctrina tradicional y perenne a la que des- 
pectivamente tachan algunos filósofos modernos de esencialista, como si des- 
cuidase el estudio de la existencia, queriendo arrogarse el existencialismo el 
privilegio del conocicimiento de lo real. 

Creemos con el autor que una innovación total de la Metafísica es una pre- 
tensión absurda; pero ya que no es posible en los estrechos límites de una 
recensión como la presente recorrer el estudio que en la obra se hace del co- 
nocimiento científico y filosófico, la estructura de la idea de ser, la captación 
de éste, su analogía y unidad, la causalidad y la finalidad, creemos que al- 
gunos conceptos metafísicos clásicos en Filosofía exigirían una mayor consi- 
deración, ya que no para rectificarlos, si el autor no le cree oportuno, al menos 
para exponerlos más ampliamente eliminando así las objeciones que a esas 
concepciones pudieran hacer pensadores menos afiliados a lo tradicionalmente 
consagrado. 

Pongamos por caso el concepto de materia prima que si en frase de Aris- 
tóteles, que suscribimos, neque est quid, neque quale, neque quantum, neque 
aliquid eorum quibus ens determinatur, es decir, algo absolutamente indeter- 
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minado, por una tradicional concepción del principio de individuación, que San- 
to Tomás pone en la materia, se basa en la materia la situación de'los seres 
en el tiempo, se pone en ella el principio ontológico de la espacialidad porque 
el “ser espacial es espacial por sus partes y esas partes sólo son en virtud de 
su materialidad”. ¿No hay en esto alguna confusión fosilizada en Filosofía 
entre el cuerpo y la materia, siendo aquél el que tiene partes y no la materia 
quien, como de suyo es indeterminada, no puede determinar al cuerpo a tenerlas”? 

Mas no se tome esta observación del crítico como una censura de éste al 
autor que, habiéndose propuesto mantenerse en la línea de la tradición, es na- 
tural haga suyo el aforismo escolástico de que corpora sunt quanta ratione ma- 
teriae. En el orden de lo tradicional el libro es intachable, aunque es inevitable 
haya lectores que no piensen en Filosofía como tradicionalmente, han hecho 
muchos quizás con poca originalidad y reviviendo prácticamente la vieja fe 
en el valor del argumento de autoridad, el más débil, dice Santo Tomás, de 
todos los argumentos. k 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


EUDEMOS VON RHODOS: Die Schule des Aristoteles, Texte und kommentar, He- 
rausgegeben von Fritz Wehrli. Heft VII. Basel, Benno Schwabe, 1955. 


Esta importante publicación es el octavo fascículo de una serie en la que 
han venido apareciendo, editados por el profesor Wehrli, los correspondientes a 
Dikaiarchos, 1944; Aristoxenos, 1945; Klearchos, 1948; Demetrios von Phaleron, 
1949; Straton von Lampsakos, 1950; Lycon und Ariston von Keos, 1952, y He- 
rakleides Pontikos, 1953. Como se ve, ya alcanza la colección a un importante 
grupo de discípulos más o menos inmediatos de Aristóteles, de los que se han 
editado los fragmentos y textos conservados, enriquecidos con unos comentarios 
y anotaciones perfectas y orientadoras. 

El presente, dedicado a Eudemo, reviste gran interés, Hasta ahora habían 
sido recogidos fragmentos de Eudemo de Rodas por Fritzschius (1851), Spen- 
gel (1860) y Mullach (1879). La presente edición, más completa que todas las 
anteriores, recoge, a la luz de las últimas aportaciones bibliográficas, la obra 
completa conservadá de Eudemo. Fragmento a fragmento va comentándose, cons- 
tituyendo esta publicación la contribución más fundamental de las aparecidas 
hasta la fecha para el estudio de este importante discípulo de Aristóteles. 

Los 151 fragmentos, de desigual extensión, que se reproducen con perfecto 
aparato crítico, se han distribuido de la siguiente manera: Los seis primeros son 
referencias a la vida de Eudemo. Los restantes pertenecen a la obra eudemiana. 
Los fragmentos 7 a 29 corresponden a escritos lógicos; el 30, a la teoría geomé- 
trica del ángulo; los fragmentos 31 a 123 a la Física; el 124 ¿a la Metafísica ?; 
los que se numeran del 125 a 132 ¿a la Historia de los animales ?; del 133 al 150 
a la Historia de las Ciencias; y el último, el 151, que recoge la expresión HOIKA 
EYAHMIA como significando a veces el título de una obra de Eudemo. 

Desgraciadamente, este importante libro no va seguido ni precedido del menor 
índice orientador, y, por consiguiente, no contiene registro de nombres o ma- 
terias, que tan útiles serían. No es necesario afirmar que constituye, a pesar de 
esta pequeña deficiencia, una obra fundamental y, junto con los restantes apa- 
recidos fascículos, una colección que, si se continúa y amplía (desconocemos los 


planes del editor), será la publicación imprescindible para enfrentarse al estudio 
de la Escuela de Aristóteles. 
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Varios autores: Augusto Guzzo. Ediciones de Filosofía, Turín, 1954; 127 pági- 
nas, rústica, 600 liras. 


El rico panorama del pensamiento de A. Guzzo, a pesar de los límites de 
esta obra publicada en la sección “Filósofos de hoy”, recrea al lector en sus 
primeras luces y le empeña en el interés por su problemática ética y gnoseoló- 
gica, para llevarle finalmente a presenciar la fecunda actividad pedagógica de 
su autor. 

La inicial presentación autobiográfica predispone de suyo a la simpatía, En 
esta reseña se ve ascender en intensidad humana y teorética un pensamiento que 
se inicia movido por el interés hacia la consistencia del arte, y que, después de 
las enseñanzas de Sebastián Maturi y de las relaciones con Gentile y Croce, ha- 
ce sus primeros sondeos analíticos en arte, literatura y música para penetrar 
finalmente en el círculo de radio infinito, pero bien centrado en la experiencia, 
que constituye el sello de la filosofía guzziana. Desde entonces vemos sucederse 
los estudios filosóficos, desde la tesis doctoral sobre “Los primeros escritos 
de Kant (1746-1760)” hasta la trilogía sobre “El Hombre” (1. El Yo y la Ra- 
zón; 2. La Moralidad; 3. La Ciencia), en cuya trayectoria los puntales de su 
filosofía, gérmenes de pensamiento, se afianzan en su desarrollo hasta constituir 
el organismo admirable del filósofo legado a la madurez, Todo esto en dedi- 
ción de diálogo con Kant, rico filón en el que penetra para inspirar su concepto 
de trascendental; con Descartes y los empiristas, con Espinosa y Hegel, con el 
neoidealismo italiano y con las primeras figuras del espiritualismo tradicional. 

Enriquecida esta reseña con una relación bibliográfica, el posterior estudio 
de Armando Plebe sobre Los primeros escritos, junto a clarificar los decisivos 
pasos de la formación de Guzzo, tales como la separación crítica de Maturi 
(después de sus primeras convicciones idealistas, que perdurarán) y la crítica 
de la filosofía crociana, nos da con maestría consumada, en un conjunto ar- 
monioso de pinceladas justas, el panorama del Guzzo estudioso de poetas y de 
músicos (de Petófi, Wagner, Angelico, Bethoven y Debussy, de Strawinski); del 
Guzzo empeñado en calar la esencia de la Italia a través del “Estudio sobre el 
Paraíso de Dante”, posterior a su “Ensayo sobre Rusia”, y buceador del signi- 
ficado del gótico italiano, de Alberti y Leonardo; del Guzzo, por último, aguijo- 
neado por las necesidades apremiantes de la realidad italiana de su tiempo y, 
<consiguientemente, entregado al estudio sobre ética, pedagogía y política que fra- 
gua en el “Manuscrito”. 

A continuación de un artículo de Sciacca (El Guezo que conocí a los veinte 
años), donde resalta el concepto guzziano de Historia de la Filosofía, el de la 
Dialéctica y el del problema, del paso y de la superación, Luis Pareyson, en la 
articulación de su trabajo, nos presenta La ética de A. Guzzo. En él se nos hace 
asequible participar en el esfuerzo tenaz e ininterrumpido de Guzzo por desve- 
lar la moralidad en su auténtica y fresca concreción, en la que se conjugan la 
universalidad de la ley y la personalidad de su ejercicio. 

La polémica contra el faustismo, cuyo “activismo es la parte más turbia de 
la conciencia actual”, lleva al filósofo a la actitud clásica de la vida espiritual 
como constructividad del mi (la persona) por el yo. Así vemos su concepción del 
hombre como autor de su historia (viva en la obra que es su propia persona) 
y en virtud de la exigencia de verdad constitutiva de su razón (verdad madre 
del tiempo), para la Verdad. En esta. constructividad penetramos las dos fuer- 
zas en que se polariza: la tradición y la innovación, con lo que el clasicismo 
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es fecundado por el ímpetu renovador del romanticismo: la constructividad de 
la vida espiritual se nos dibuja netamente, a la hora de la conclusión y en lí- 
mites anchurosos, como conservadurismo inteligente e impulso moral. 

La levadura de esta actitud es la ley, dotada de universalidad operante en su 
condición de valor trascendental presente en la acción. Así concebida, la ley 
cierra el paso, según Guzzo, a todo intento de solidificarla en una objetividad 
que la “naturalizaría” (la radicalidad frente al naturalismo, bajo cualquiera 
de sus formas, abiertas o encubiertas, está presente en todas y en cada una de 
las partes del organismo especulativo de Guzzo), y muestra, por el contrario 
y por fuerza de su misma interioridad a la acción, su condición legiferadora. 
El hombre es autor de su historia sobre todo porque es autor de sus formas 
históricas, incluídas las normas, pero gracias al germen de verdad legiferadora 
que es la ley; germen fecundo inspirador, en su potencia espiritual, de la posi- 
tividad y vigor de la acción. ; 

Las formas morales son singulares y múltiples; la ley es la unidad y uni- 
versalidad operante en ellas. Moralidad es, pues, invención de normatividad ante 
situaciones vitales en virtud de la exigencia interior del.espíritu (verdad, valor 
o ley). De aquí la relatividad, aunque no relativismo, de la moralidad, en preciso 
paralelo con la relatividad de la teoreticidad a la interrogante de la existencia 
y de la realidad. En esta relatividad cobra sentido la confluencia de histori- 
cidad y de universalidad de la vida espiritual. 

Sin propósito de polémica, impertinente en razón de circunstancias, Parey- 
son apunta una grave dificultad no resuelta en la ética de Guzzo: la inmersión 
de la norma en la acción como su fuerza potenciadora pone en grave aprieto 
la explicación del mal moral. Guzzo es consciente de esta aporía que Pareyson 
denuncia, pero su solución permanece en una zona obscura que no satisface. 

Los análisis sobre reconocimiento y adhesión, máximas, ideales y vocación, 
espontaneidad y reflexión, obras y personas, sobre lo útil y el bien, moralidad 
y religión, hacen de Guzzo un máximo sondeador de la vida del espíritu. 

El estudio de Victor Mathieu sobre El trascendental guzziano nos abre una 
nueva perspectiva gnoseológica: el rasgo que hace la originalidad de esta 
nueva concepción es el de que no da lugar a una metafísica. La afirmación 
repetida más de una vez por Guzzo, de no querer hacer una metafísica, debe ser 
puesta en relación con su característico concepto de trascendental. Verdadera- 
mente la dificultad viene dada por el hecho de que el trascendental guzziano ha 
perdido los caracteres del objeto, renunciando, ciertamente, a la comodidad de 
una definitiva fijación suya en una estructura diseñada frente a la mente, pero 
escapando también a las dificultades que la objetividad eterna y no empírica 
del trascendental tanto kantiano cuanto hegeliano presentaba. El trascendental 
guzziano es el mismo sujeto humano, no ya concebido como una cosa: conce- 
bido ciertamente como espíritu, con tal que se evite dar al espíritu los mismos 
rasgos objetivos de la “cosa” (pág. 89). Esta es la subjetividad o principialidad 
que —como advierte profundamente Kant— no es categoría; y el sum es el 
mismo cogíto, de donde es sujeto y principio de todo pensamiento (pág. 91). 
- Trascendental éste, que, a través de un cuadrinomio funcional (el yo, el mí, lo 
mio, lo otro), funda los objetos en el acto mismo de pensarlos. Y los funda 
como unidad unificada, substancia substancializada, causalidad atribuida y ac- 
tualidad actualizada, precisamente por ser él unidad unificante, substancia subs- 
tancializante y actualidad actualizante (91): en suma, dinamicidad productora 
y absoluta que le hace difícil de aferrar, dificilísimo de ser hipostatizado: “Una 
semejante hipostatización es un rasgo verdaderamente bárbaro de una menta- 
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lidad mitologizante que, donde encuentra una naturaleza común a un orden de 
seres, allí finge una substancia o un sujeto numéricamente uno”. 

No ceja el interés cuando leemos la relación del yo trascendental y del 
objeto pensado. Entre los dos hay, ante todo, una distancia ideal, que lejos de 
separar lo pensado de la vida del principio trascendental que lo piensa, se lo 
une. Lo que significa, según Guzzo, la desvelación de la auténtica inmanencia 
del objeto en el sujeto: la distancia no excluye, sino instaura una auténtica y 
concreta inmanencia en lo pensado del principio del pensamiento, que consti- 
tuye a lo pensado en su autonomía, ciertamente no originaria, sino garantizada 
por el principio originario, eliminando así el constreñimiento del inmanentismo 
de considerar lo pensado como abstracto, respecto al pensamiento concreto (93). 
Aquí se revela el yo trascendental como una actividad objetivante que nada tie- 
ne que ver con la creación del objeto por parte del sujeto según el “idealismo 
mágico”, inmanentista. Actividad objetivante en cuanto que, privando a la cosa 
de su muda independencia, la hace objeto de pensamiento, ser en y para el 
pensamiento. 

Las páginas sobre el concepto, la historia, el saber, la posibilización, la na- 
turaleza y el arte son tentación a sobrepasar los confines precisos de una 
recensión. 

Por último, La escuela de A. Guzzo tiene el encanto de la honestidad y el 
gusto del sentir en el acto.del recuerdo la presencia de una vida consagrada a 
la educación y con la que el estudioso Emilio Arlandi mantuvo y mantiene un 
cálido diálogo: primero en las aulas, después en la Sección piamontesa del 
Instituto de estudios filosóficos y, últimamente, en “Filosofía”, la Revista di- 


rigida por Augusto Guzzo. 
J. J. RUIZ CUEVAS. 


VASA, ANDREA: 11 problema della ragione. Milán (Fratelli Bocca Editori), 1951, 

Rústica, 197 págs., 500 Liras. 

“David Hume consignó al pensamiento posterior una herencia de carácter 
explícitamente problemático (41)”, y el pensamiento posterior, “contemporá- 
neo”, sufre el devaneo de su problematicidad y la búsqueda de una apertura 
eognoscitiva. Dentro de esta inquietud se desenvuelve Andrea Vasa, pensador 
italiano que, en la Biblioteca di Scienze moderne, nos ofrece el fruto de su 
laboreo histórico-crítico en torno al problema de la razón, al que le llevó la 
crisis de su inicial posición idealista. 

La obra, difícil en un primer encuentro, tanto por la novedad de enfoque y 
de técnica como por las apreturas intrínsecas al problema tratado, se hace pau- 
latinamente familiar y atractiva a quien siente de cerca la vida del pensamien- 
to actual. Sobre todo, y en mérito del autor, se ha de señalar que la obra, 
si bien apunta intencionalmente a horizontes lejanos, no pretende conquistas 
inmediatas ni definitivas; nu es su propósito, ni tampoco, dado el supuesto y la 
finalidad, sería coherente. Por tanto, para el lector consciente del momento ac- 
tual y de sus determinantes modernas, factores dentro de los que se ha de 
atender y meditar la obra, el interés que ésta presenta estará en la clarifica- 
ción del sentido de la búsqueda dentro de las exigencias pragmatísticas de hoy. 
Esto sin contar con las ingeniosas sugerencias que, sobre todo en los últimos 
capítulos, salvan con unas pinceladas de amenidad la aridez en que se desarro- 
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lla la problemática. “Religión y razón” tiene una frescura y un gusto que 
deleitan. j : 

La obra consta de dos partes: la primera, un Breve análisis histórico-critico, 
examina, desde Aristóteles hasta Dewey, las dificultades de una ciencia de- 
finida en los contornos de su objeto, autónoma, y su conflicto con el plano de 
la praxis: conflicto entre la lógica cognoscitiva y la lógica de la esperanza y 
de la voluntad de cambiar el mismo mundo (20), a pesar del imperativo de 
acuerdo y de armonía que jamás vino a menos desde Orígenes a Sto, Tomás, 
es decir, en la filosofía cristiana, pero que con posterioridad, pasados los pri- 
meros verdores del pensamiento cristiano, fué abriéndose a su problematización 
hasta llegar a nuestros días, en los que el hombre sospecha que tal vez sea 
presumible que el significado de las preguntas racionales trascienda la posibili- 
dad de una respuesta cognoscitiva (101) y que la vida, más que justificarse 
frente a la problemática racional, parece pedir decididamente que sea ella, la 
problemática racional, la que se justifique frente a los diversos planos de frui- 
ción (concretamente previsibles) de la misma vida (98). Habida cuenta de la 
estructura dialéctica-problemática de la realidad, de la ambigúedad de sentido 
del fenómeno, hay, por otra parte, que cancelar un vano y aporético intento 
de la razón teórica, para en el ancho campo de lo razón práctica, con poder 
más allá de todo límite “dado” y libre en los espacios de la posibilidad, aco- 
meter la instancia de nuestro siglo: “un cambio del mundo”; éste es el tratado 
de la segunda parte de la obra: “Problemática de un sentido práctico de la 
razón”. 

Po tanto, la vía de las tentativas práctico-racionales se ve como vía condu- 
cente a comprender los planos del aparecer, no ya en función de formas tras- 
cendentales determinantes y presupuestas..., sino sólo en función de una sub- 
jetividad posible o del ideal límite de una práctica resolubilidad de los diversos 
aspectos de la experiencia (168). La búsqueda del sentido de lo real implica, 
intencionalmente, una unificabilidad de este último en un sentido suyo posi- 
ble (177). Sentido posible, pues, unificador de lo fenoménico dado en la contex- 
tura empírica, que haga posible el dominio de la misma experiencia. 

No se habla ya de un trascendentalismo teorético y en acto, sino de un 
trascendentalismo práctico-posible, fuera del cual “no se ve otra actitud hu- 
mana posible que un rígido empirismo incapaz de formularse como teoría, o un 
puro y simple dogmatismo de lo trascendental, objetivo o subjetivo, con las 
tradicionales apelaciones a las evidencias naturales o al sentido común efectiva- 
mente operante, o a la coherencia pragmática o a otros y semejantes criterios, 
todos ellos válidos según su plano, pero sin tener ninguno la virtud de po- 
nerse como condición a prigri de su pura y simple actualidad (178). 

Lo que estos pasajes revelan no es más que el intento de la obra de abrir 
cauces nuevos a la razón en orden a la praxis, liberándola de las prejudiciales 
gnoseológicas y metafísicas del idealismo y salvando a su vez a la acción de 
una normatividad que, impuesta por una teoresis autónoma y abstracta, la 
sofocaría en su libre iniciativa. Es, pues, la acción la que impone a la razón, 
por exigencia esencial, un actuar proyectando en un orden posible: lo verda- 
dero es lo que se hace o se ordena a la acción, dentro, desde luego, del in- 
menso pero relativo campo humano. Otra verdad sólo puede guardar relación 
con el sentimiento, constituyendo así la esfera funcional de la pura religión. 

Buena aportación es el estudio de Andrea Vasa, pero en él, lejos de limitarse 
a criticar los fallos substantivos del idealismo en que se formó (metafísica in- 
manentista, filosofismo y ruptura de la soldadura entre objetividad y subje- 
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tividad), afirma el carácter antimetafísico de la razón práctica, condenando la 
legitimidad de toda metafísica. Y es que, heredero de la modernidad, sigue sin 
liberarse del prejuicio antimetafísico, más o menos encubierto, de todo el pen- 
samiento moderno. Sólo una especulación integradora de todas las radicales 
funciones de la actividad humana puede hacer que el pensamiento actual sea 
verdaderamente “contemporáneo”; entre tanto, pese a su noble intento, el posí- 


- ble sentido práctico de la razón, no obstante las esperanzas, gira todavía, fun- 


damentalmente, dentro de la crisis del mundo moderno. 
JUAN J. RUIZ CUEVAS. 


SCIACCA, MICHELE FEDERICO: La Filosofía Morale di Antonio Rosmini. Roma 
(Fratelli Bocca, Editori), 1955, 238 págs., 1.200 liras. 


Pocas modificaciones lleva esta segunda edición de la obra del profesor 
Sciacca, que apareció al público en 1948. Los diecisiete años pasados desde la 
redacción primera han profundizado el cenccimiento y abierto nuevas perspec- 
tivas al profesor Sciacca cuyo pensamiento ha ido madurando a la par que su 
estudio de las doctrinas del gran Roveretano. Ante la perspectiva de una revi- 
sión profunda que significaría escribir de nuevo el libro, el autor se ha limitado 
a hacer ciertas modificaciones formales y a enriquecer la bibliografía. 

El propósito inicial de la obra no era el de hacer una monografía. Para 
Sciacca era un deber y un aliento presentar al público lo que desde su punto 
de vista, sereno y objetivo, significaba el rosminianismo, dando batalla a las 
interpretaciones kantianas, idealistas o inmanentistas que por aquellos años 
imperaban en Italia. 

Dadas la unidad y ensamblaje perfecto de la filosofía de Rosmini, su doc- 
trina del ser y su trinidad de formas, es imposible abordar ninguna parte espe- 
cial de la filosofía, en su pensamiento, sin partir previamente de unos funda- 
mentos metafísicos y gnoseológicos que van a permitir la comprensión de todo 
lo que después se diga. El profesor Sciacca dedica la primera parte del libro 
—unas sesenta páginas— a establecer las premisas metafísicas necesarias. Este 
arranque metafísico propio y original determina netamente las características 
del pensamiento moral de Rosmini en oposición a las doctrinas kantianas au- 
tónomas y a los sistemas eudomonistas y hedonistas del Settecento. Rosmini 
afirma la aprioridad y la formalidad de la Ley pero sin hacer concesiones eude- 
monológicas que puedan debilitar la objetividad de la propia ley. Lo que ver- 
daderamente salva a Rosmini del formalismo kantiano, sin embargo, es un 
fundamento teístico. El principio formal implica una relación con los objetos 
pero ningún objeto, ni la suma de todos, a los que se aplica, puede saciar su 
universalidad. La voluntad encuentra su adecuación en el Ser, es decir, en 
Dios. El motivo central de la moral de Rosmini es, como en la moral de San 
Agustín, la aspiración inifinita de la voluntad, que en nada se sacia sino en 
Dios infinito. 

Este libro, volumen V de las “Obras completas” del profesor Sciacca que 
está publicando la Editorial Fratelli Bocca, a pesar de los años pasados desde 
su primera aparición, y a pesar de lo que en estos años ha florecido la biblio- 
grafía rosminiana, sigue siendo una autorizada, objetiva y jugosa exposición 


del pensamiento de Rosmini. 
MARÍA TERESA RODRÍGUEZ 
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ROSMINL ANTONIO: Théorie de Vassentiment. Traduction, Introducción et Notes 
par Marie Louise Roure, París (Emmanuel Vitte, Editeur), 1956, 210 págs. 


En una pulcra versión francesa nos ofrece Marie Louise Roure la parte más 
interesante de la Lógica de Rosmini, la teoría del asentimiento, a la que tanto 
él como los historiadores de la filosofía que han explicado su obra, concedían la 
máxima importancia. 

La lógica de Rosmini es parte fundamental de su pensamiento. Sigue las lí-. 
neas de la lógica clásica, estudiando a la vez que el raciocinio y las leyes for- 
males que lo rigen, las condiciones metafísicas y racionales de la actividad ra- 
cional. El “instinto racional” del hombre le lleva espontáneamente a aplicar la 
luz intelectual. El “arte de razonar” nace en el hombre como fruto natural de 
una razón que actúa conforme a su ley interior, que es, fundamentalmente, la 
del ser ideal. Así, pues, la teoría del asentimiento debe basarse y explicarse 
desde los principios metafísicos de que arranca. La traductura, en una amplí- 
sima introducción de casi un centenar de páginas, expone con claridad y pre- 
cisión las grandes líneas de la metafísica del conocimiento en Rosmini —ele- 
mentos esenciales de la lógica— para terminar con las tesis particulares del 
asentimiento, del juicio, del voluntarismo o intelectualismo del acto de juzgar, 
de la creencia, persuasión, etc. 

La traducción ha sido hecha de la Edizione Nazionale delle Opere edite e 
inedite di Antonio Rosmini (Bocca, Milano), y confrontada con la edición Intra 
de la Logica (Tipografia di Paolo Bertolotti, 1867), lo que junto con la seriedad 
del trabajo introductorio ofrece las máximas garantías. 

El libro pertenece a la Colección “Problémes et Doctrines” que dirige Regis 
Jolivet, Decano de la Universidad Católica de Lyon. 

: MARÍA TERESA RODRÍGUEZ. 


SIMONETTI, MARÍA: Siudi Pascaliami, Roma (Fratelli Bocca, Editori), s. f., 172 
páginas, 1.320 lire. 3 


Este libro de María Simonetti, volumen VIII de las publicaciones del Insti- 
tuto de Filosofía de la Universidad de Génova que dirige el profesor Sciacca, 
es un estudio de la personalidad y el pensamiento de Pascal, hecho a través 
de una de sus obras más características, Les Pensées, y dentro de la obra, 
a través del elemento más hostil y más humilde de que se vale todo escritor: 
el lenguaje. María Simonetti nos presenta un Pascal que desbrava el idioma 
y atormenta las palabras en un intento de expresar artísticamente su profundo 
pensamiento, 

Seis capítulos compone la obra. Los dos primeros —Estudios críticos sobre 
el pensamiento de Pascal y La elaboración del estilo— ofrecen: el primero las 
autorizadas opiniones que sobre el barroquismo o clasicismo de Pascal se han 
emitido. Contrariamente a los juicios de los que afirman el clasicismo (Lanson, 
Calvet, ete.) o el barroquismo (Wólfflin, Weisbach, etc.) Pascal expresa, como 
verdadero artista, originalmente su pensamiento (Demorest, Tourneur). El se- 
gundo nos presenta las dos variantes que asume el estilo pascaliano: cuando el 
pensamiento arrastrado por la fuerza de las expresiones o de la justeza del 
verbo, brota poetizado y cuando la fuerza del pensamiento le mantiene inco- 
lume de las variaciones de expresión. Ei tercer capítulo nos hace saborear el 
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cálido francés de Pascal a través de los análisis de sustantivos, adjetivo, ver- 
bos, repeticiones. La prosa de Pascal —dice la autora— parece producto de 
ramalazos de pasión, que brota intermitente. Es falso. La prosa le sale a Pascal 
del alma mística y exaltada, pero enhebrada siempre en el hilo del orden. Su 
prosa, como su pensamiento, son ordenados, consecuentes. Los capítulos cuarto 
y quinto presentan los desarrollos recientes de la tradición crítica del texto de 


_ Les Pensées (Brunschvicg, Strowski, Chevalier, Tourneur, Lafuma ) de entre los 


que la autora señala como más fieles al pensamiento de Pascal, Tourneur y 
Lafuma, y la historia de las interpretaciones del texto pascaliano, que agrupa en 
pesimistas e idealistas (Rauh, Unamuno, Guardini y Brunschvicg, Chevalier, 
Strowski, respectivamente) indicando el fragmentarismo o la interpretación 
demasiado personal (Unamuno) de algunos autores. 

En el último capítulo, surge la figura de Pascal atormentado por su pen- 
samiento, filósofo, escritor y poeta, para el que el supremo valor no es la esen- 
Cialidad de la ley sino el hombre. 

Cierra la obra una amplia bibliografía de las obras consultadas. El libro 
de María Simonetti es el feliz producto de una aguda intuición y un erudito 
conocimiento. 

: MARÍA TERESA RODRÍGUEZ. 


S. AGOSTINO E LE GRANDI CORRENTI DELLA FILOSOFIA CONTEMPORANEA: Atti del 
Congresso italiano di filosofia agostiniana, Roma (Edizioni agostiniane) 1956, 
2.000 lirs. XVI + 416 págs. 


Recoge este volumen los trabajos del Congreso italiano de filosofía agus- 
tiniana, organizado por los filósofos agustinianos de toda Italia que se celebró 
en Roma del 20 al 23 de octubre de 1954, con ocasión del XVI centenario del 
nacimiento del Santo africano, bajo la presidencia del Cardenal Pizzardo y de 
los profesores Sciacca, Padovani, Stefanini, Brezzi, Fabro, Boyer, de Simone, 
Cayré y Vanni-Rovigni. 

La composición del índice permite seguir el orden de las tareas del Con- 
greso y comprender su alcance e intención. En las páginas primeras, en números 
romanos, van una introducción al volumen del P. Agostino Trape, Secretario 
del Congreso: un telegrama de bendición del Santo Padre, los comités de honor 
y el comité promotor, el programa y una relación del Padre A. Trape a modo 
de crónica en la que señala las directrices ideológicas del Congreso. Siguen 
las ponencias, con una reseña de los coloquios suscitados en torno a ellas. Ini- 
cia esta segunda parte del libro el discurso de apertura del Cardenal Pizzardo 
sobre el tema “Actualidad de San Agustín”; siguen las ponencias de los pro- 
fesores, M. F. Sciacca sobre “El principio de la metafísica en San Agustín y las 
tentativas metafísicas del pensamiento moderno”; Luigi Pelloux, sobre “Re- 
flejos de la solución agustiniana del problema del mal en la filosofía contem- 
poránea”; Luigi Stefanini sobre “El problema de la persona en San Agustín 
y en el pensamiento contemporáneo”; Romeo Crippa sobre “El intelectualismo 
y las corrientes exigencialístico-voluntaristas de la filosofía contemporánea”; 
Umberto Padovani sobre “El historicismo teológico agustiniano y el histori- 
cismo filosófico-hegeliano”; Charles Boyer, S. J. sobre “San Agustín y el neo- 
tomismo”; Cornelio Fabro sobre “San Agustín y el existencialismo; L. De Si- 
mons sobre “San Agustín y el agustinismo medieval”; Paolo Brezzi sobre “Los 
fundamentos filosóficos del derecho y del estado en San Agustín”; Agostino 
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Trape, O. E. S. A., sobre “San Agustín y las corrientes teológicas heterodoxas”. 
Casi una veintena de comunicaciones cierran el volumen. Van firmadas por 


los profesores Bartolaso, S. J., Mario Moscheti, J. Thonnard A. A., Di Napoli, 
Antonelli, Capone Braga, Bonafede, Bogliolo, Toccafondi O. P., Caramella, So- 
leri, Giannini, Cayre A. A., B. Magnino, Mariani O. E. S. A., Faggin, Gonella y 
Lazzarini. 

MARÍA TERESA RODRÍGUEZ. 


SPIRITO, UGO: Significato del nostro tempo. Firenze. G. E. Sansoni, 1955, 350 
páginas. 


Una serie de trabajos, publicados casi todos ellos con anterioridad, consti- 
tuyen el contenido de este nuevo libro de Ugo Spirito. Hay motivos comunes de 
preocupación en muchos de ellos y hay, sobre todo, una persistencia de ideas 
esenciales en el pensamiento del autor que se refleja en todos los problemas 
estudiados. Causa suficiente para que la obra posea una estructura perfecta- 
mente unitaria centrada en el análisis de la vida y cultura contemporáneas en las 
que puede ser constatada la crisis como una característica fundamental. Y pre- 
cisamente crisis metafísica, que se descubre en la conducta moral y política, 
en las ideas sociales y religiosas, en el arte y en el pensamiento, pero que no 
podrá ser superada, en ningún orden, más que con una nueva metafísica “en 
la cual se puedan encontrar los fundamentos para la construcción de la cul- 
tura venidera” (pág. 15). a 


-En la consideración de los más básicos aspectos culturales de nuestro mo- 
mento, descubre el autor dos extremos antagonistas como los índices más acu- 
“sados de esta situación que sería preciso salvar con una solución intermedia 
no siempre fácil de conseguir en la práctica. El proceso de descripción y enjuicia- 
miento, llega a constituir un método científico peculiar que no siempre está exen- 
to de los posibles inconvenientes que puede llevar consigo la aplicación de un 
esquema preestablecido: hay un dualismo contradictorio en las concepciones 
políticas —totalitarismo, liberalismo—, religiosas —Jaicismo, antilaicismo—, so- 
ciales —capitalismo, proletariado—, y filosóficas —positivismo, idealismo—; an- 
tinomias entre el hombre y el trabajador, entre el amor y la justicia en el ca- 


tolicismo; entre la “virtus” y la “fortuna” en la interpretación de la persona. 
humana, etc. 


Ugo Spirito no intenta, como es lógico, proponer las soluciones en cada caso 
concreto, pero, puesto que la crisis es ante todo de pensamiento, sí establece 
_ los principios de lo que podría ser una solución filosófica superadora, en su 

raíz, de las opuestas actitudes metafísicas. La segunda parte del libro —des- 
envolvimiento del problematicismo— resume en este aspecto su posición más. 
ampliamente desarrollada en obras anteriores (“La vita come ricerca”, “La vita 
come amore”, “La vita come arte”, “Il problematicismo”, etc.). 

El problematicismo es, en efecto, una concepción de la vida y de la filo- 
sofía como búsqueda perenne de la verdad sin renunciar escépticamente a la 
posibilidad de encontrarla, pero tampoco, sin esperar hallarla alguna vez del 


todo. Nada más alejado, por eso, de toda sistematización: “se vive —y se pien-- 


sa— al día, abandonándose al arbitrio y disgregando toda unidad sistemática” 
(pág. 235). Debe juzgarse la realidad como es, adhiriéndose a ella, viviéndola,; 
por eso mismo, evitando todo juicio negativo que supondría enfrentamiento y 


a 
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disociación. La única actitud lícita ante ella es, pues, la comprensión e identi- 
ficación, esto es, el amor, que debe consistir en “ver el mal como bien”: 


Pueden, sin duda, ponerse reparos a esta obra del filósofo italiano: ni su 
teoría general, ni muchos de sus juicios parciales —sobre todo, los que con mar- 
cada reiteración hace del cristianismo— nos parecen suficientemente fundados; 
sin embargo, no puede menos de alabarse el fino sentido de observación y la 


“delicadeza de los análisis que descubren una perfecta visión de los problemas 


actuales. Un estilo claro, preciso y sugestivo, hace grata su lectura. 


A. C. PANDO. 


PALIARD, JACQUES: La pensée et la vie. Recherche sur la logique de la percep- 
tion. París. Presses Universitaires. 1951. 315 págs. 


La obra del profesor Paliard nos ofrece una densa y original investigación 
sobre el pensamiento humano. Una fina observación psicológica y un claro re- 
conocimiento de los límites que al hombre naturalmente se le imponen en este 
mundo oscuro de la conciencia han dado fecundidad y ponderación extremada 
a su estudio. 

El primer hecho que se nos patentiza al enfrentarnos con los actos de nues- 
tra vida mental y previo a toda atribución de objetividad a su contenido, es que 
a ellos corresponde siempre una “apariencia conciencial”. “Llamaré apariencia 
conciencial —aclara el autor— a toda percepción, sea interna, sea externa, sea 
incluso intelectual, es decir, a todo aquello que es verdad en tanto que es ver- 
dad que en este momento mismo yo afirmo tal objeto” (pág. 3). 

. Como se ve, su punto de partida no discrepa demasiado del que, en otras 
ocasiones, se ha señalado al intentar el establecimiento de una base sólida para 
el futuro filosofar. Lo que sí difiere, desde luego, y constituye el gran mérito de 
este trabajo, es el posterior enfoque y el sentido en que es orientada la investi- 
gación. Tal “apariencia” varía por muchas razones, pero es un hecho positivo 
del que ha de partirse adoptando ante él una actitud descriptiva más bien que 
wma posición ontológica. Se trata, pues, ante todo, de una reflexión sobre la 
conciencia, no sobre la ciencia. A la larga —este será el fruto conseguido— esa 
reflexión será fecunda también para esclarecer las formas del saber. 

En efecto, al describir la conciencia, aparecerán el pensamiento y la vida 
unidos misteriosamente y comportando unas implicaciones de carácter lógico 
que no podrán ser eludidas: es necesario, por consiguiente, someter la percep- 
ción a tortura para arrancarle su lógica; pasar del psico-análisis al logo-aná- 
lisis, Esto sólo será posible mediante el hallazgo de un principio válido a la 
vez para la conciencia y el conocimiento. Ese principio, que liga el pensamiento 
y la vida, es la reflexión. A través de él se nos ofrece el contenido sapiencial de 
nuestra percepción externa e interna, intelectual y espiritual. 


En la terminología del autor, las tres etapas que comprende este proceso 
son denominadas respectivamente: Psicografía de la percepción, Principio y 
Psiconoemática. La última es la estudiada con mayor detenimiento ya que, en 
rigor, constituye el objeto específico de la investigación. 

A. C. PANDO. 
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CARABELLESE, PANTALEO: La Conscience Concréte. Choix de textes, traduction et 
introduction par Giuseppe Bufo et Luigi Aurigemma. Aubier, Editions Mon- 
taigne. París, 1955, 218 páginas. » 


Aparte las referencias del profesor Sciacca, no ha sido debidamente cono- 
cida y apreciada fuera de Italia la obra filosófica de Carabellese. Para sub- 
sanar esta deficiencia, por lo que al mundo de habla francesa se refiere, ha 
sido traducida y editada esta pequeña antología de textos del pensador italiano. 

Los fragmentos seleccionados abordan los temas fundamentales de su doc- 
trina, pero no nos dan idea suficiente de ella. Tampoco es esto lo que se ha 
pretendido, sino más bien, ofrecer al lector, a través de ellos, algunos motivos 
de meditación filosófica, En la introducción se completan y aquilatan, sin em- 
bargo, los conceptos claves trazando sumariamente las líneas generales, del 
sistema. 

La génesis del pensamiento de Caraballese hay que buscarla, según propia 
confesión, “en la meditación personal y obstinada de Kant, por una parte, y de 
Rosmini por otra”. De Kant recibió sobre todo su preocupación por el proble- 
ma de la posibilidad de la filosofía. He aquí la gran cuestión, origen y presu- 
puesto de todas las demás. El filósofo “alemán había llegado a una solución ne- 
gativa porque quiso plantear el problema interno del filosofar sin plantearse 
a la vez el externo, el del ser. Este es el riesgo que ante todo debe evitarse; el 
yo pertenece fundamentalmente al ser; la crítica se vincula así con la Meta- 
física que de este modo se hace posible. “La Crítica del Concreto” debe sus- 
tituir, por consiguiente, a la “Crítica de la Razón Pura”. 

El concepto de objetividad de Rosmini es también recogido y modificado 
por Carabellese. Objeto y sujeto son las dos condiciones trascendentales de la 
conciencia concreta, pero el objeto no es el ser ideal indeterminado, como Ros- 
mini pensaba, sino “aquello que es común a todos los sujetos”; no es, en de- 
finitiva, distinto del yo. 

Estos son los presupuestos básicos sobre los que se asienta el Ontologismo 
crítico. 


A. C. PANDO. 


ROBERTO GIORDANI: 11 Transistencialismo. Edizioni del Fouco. Roma, 1955, 2 vo- 
lúmenes. 


Todo un sistema filosófico se intenta establecer en esta obra del profesor 
romano Roberto Giordani. Partiendo del hombre y su existencia como problema 
fundamental del pensamiento contemporáneo, el transistencialismo no se presen- 
ta como una continuación del existencialismo ni sólo como una superación en 
su misma línea; se trata de algo nuevo y, en gran parte, antitético a aquella 
doctrina. 

Cuatro aspectos fundamentales —que son abordados en sendas partes del 
libro— constituyen el núcleo esquemático del sistema: la trilogía “ser —deve- 
nir— existir” se asienta como base de la nueva concepción frente al “incon- 
sistencialismo” de la dialéctica hegeliana y el “dexistencialismo” del pensa- 
miento heideggeriano. De la Dialéctica —con todas sus derivaciones metafí- 
sicas en la filosofía moderna, es preciso pasar— afirma el autor en la segunda 
parte— a la “apodíctica”, principio básico, desde el punto de vista lógico, de 
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toda segura construcción mental. Ya en el plano metafísico, la ley del des- 
arrollo apodíctico nos revela el sentido y el valor de la naturaleza: la exis- 
tencia se afirma entonces como “consistencia”, como permanente conquista de 
la realidad “tansistente” a lo eterno. 

Este logro de la personalidad, realizable a través de una ascensión sobre lo 
natural, exige un nuevo tránsito: de lo metafísico a lo religioso. La cuar- 


ta parte se abre ya, por eso, al problema de la salvación, concretizado histó- 


ricamente en el mensaje cristiano: sólo por la virtud de un Mediador divino le 
€s posible al hombre alcanzar su definitiva Transistencia ultratemporal. 


A. C. PANDO. 


RICHARDSON, C. A.:An Introduction to mental measurement and ist applications. 
Lingmans, Green and C.? London, 1955. 101 págs. 


Los métodos de medida de la inteligencia son cada vez más empleados en 
los medios pedagógicos e industriales. A fin de facilitar su comprensión y prác- 
tica a maestros y estudiantes, el autor ha resumido en este librito los conoci- 
mientos más utiles en torno a este tema. Partiendo de unas investigaciones so- 
bre la naturaleza de la medida psicológica analiza luego los métodos y técnicas 
más comúnmente utilizadas así como sus aplicaciones en la escuela, en los di- 
ferentes tipos de enseñanza secundaria y, en general, en el descubrimiento de 
aptitudes. : 

Unas tablas finales, relativas a cálculos estadísticos y de probabilidad, y 
una bibliografía bien seleccionada, hacen de esta pequeña obra un buen com- 


pendio para la iniciación en esta clase de estudios. 
A. C. PANDO. 


KILEE, JAMES B.: Problemes of selective Behavior University of Nebraska. Stu- 
dies. April 1951. 114 págs. 


El problema planteado por el autor de este ensayo podría resumirse en los 
siguientes interrogantes: ¿Cuál es esencialmente la diferencia entre la conduc- 
ta normal y anormal?, ¿es el acto mismo, sus causas o sólo los resultados los 
que difieren en uno y otro caso ? 

El estudio es referido sobre todo a los comportamientos que, en algún sen- 
tido, parecen contrariar los intereses del propio sujeto y se basan en análisis 
experimentales con ratas, de los que, en parte, puedan sugerirse —sugerir y no 
afirmar como verdadera ni siquiera probable la analogía— algunas consecuen- 


cias para el propio actuar humano. 
A, C. PANDO. 


PAUL STEVEN: Moral Social. Traducción de José Ortiz Sanchiz, acomodada a la 
segunda edición francesa. 25 X 17 cms., 532 págs. Ptas. 120 (en la solapa del 
libro). En tela y oro con cubierta, pesetas 165. Ediciones Fax. Madrid, 1955. 


Es el presente un libro de los que a los lectores de esta clase de obras gusta 
tener en su biblioteca. Es una verdadera Sociología que resuelve a la luz de la 
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Moral los problemas prácticos que en Sociológía pueden plantearse, y yo añadiría 
gue también a la luz del Derecho, cuando se trata de problemas jurídicos. 

Como Sociología, después de una introducción doctrinal e histórica de esta 
ciencia, estudia sociológicamente la familia, la vida profesional —parte del li- 
bro que constituye una verdadera Economía política—, la sociedad civil y la 
sociedad internacional; en una palabra: va trayendo a colación la inmensa ma- 
yoría de las cuestiones que suelen interesar al cultivador de la Sociología, aun- 
que tal vez la solución moral de algunas de ellas sea discutible y no se pueda 
sin maduro estudio y consideración suscribir, porque tal vez esa consideración 
y estudio llevasen a rechazarla. ¡Hay en moral tantas cuestiones en que los 
autores discrepan, que no es, éste, achaque exclusivo de este libro! 

Es obra esencialmente didáctica. De ahí su concisión y claridad a lo que 
se debe en gran parte que sus afirmaciones sean tajantes. El autor, Superior del 
Seminario Mayor de Burdeos, no se entretiene en discutir y analizar menudamente 
la cuestión, lo que repugnaría al carácter didáctico del libro que ha de dar al 
lector o alumno que lo estudia la doctrina escueta. 

La bibliografía es abundante y cuidada. El libro, en fin, tiene positivo valor 
y mérito. 

ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


JOSÉ MARÍA DEL CORRAL: El problema de las causas de la vida y las concepciones 
del mundo. Espasa-Calpe, Madrid, 1956. Un tomo en tela de 276 págs. 


Edición ampliada del Discurso de ingreso de su autor, Catedrático de la Fa- 
cultad de Medicina, en la Real Academia Nacional de Medicina de Madrid, tan 
pletórico de ciencia, que es difícil compendiar su riquísimo y valioso contenido 
en el corto espacio de una nota bibliográfica. Bástenos decir que los profesio- 
_nales que se aprestan a leerlo no sólo no lo dejan fácilmente de sus manos, por- 
_que su lectura entretiene y subyuga como la de un libro ameno, sino que en sus 
páginas se van encontrando noticias históricas, ideas y sobre todo sanísima 
doctrina, no siempre conocidas, que el autor con destacada ortodoxia y sin res- 
peto alguno humano va brindando a lo largo de su enjundioso y valiosísimo 
trabajo. 

Son interesantes sus recuerdos personales de Lenin en Suiza, lo que quizás 
le haya llevado en relación con el tema de su discurso académico a hablar, al 
final de él, de las concepciones del mundo antagónicas de la Rusia y el Oc- 
cidente actuales. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


Puberté et problemes sexuels de Vadolescence. P. Lethielleux, 10, Rue Cassette, 
París (VI), 1956. Un tomito en rústica de 160 págs. 


Publicado por el Centre d'Etudes Laennec como un fascículo más de la co- 
lección Cahiers Laennec que es la Revista del Centro de Investigaciones y de 
Deontología Médicas del Movimiento internacional de Intelectuales Católicos 
responde en criterio sano y en contenido científico a las características bien co- 
nocidas de dicha colección. ; 

Comprende dos partes: una dedicada a la pubertad, de la que por diversos 
autores, profesores y doctores se estudian la evolución, los tipos patológicos, 


BIBLIOGRAFÍA 123 


las particularidades que ofrece en la joven y sus relaciones con lo psíquico; y la 
otra dedicada al tema desde el punto de vista de la dirección de la conciencia, 
limitada casi al problema psicológico y moral de la masturbación, a cargo del 
mencionado centro y de los Padres Ellerbeck y Snoeck, aunque en realidad en 
el campo de la Etica ofrece la pubertad otros interesantes aspectos. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


Archivio di Filosofia. Organo dell'Instituto di Studi Filosofici. Padova-Casa Edi- 
trice Dott. Antonio Milani, 1957. Núms. 1 y 2. 


Han salido en un sólo volumen los dos primerog números del año 1957 de la 
publicación cuatrimestral Archivio di Filosofia que edita el Instituto de Estu- 
dios Filosóficos, dirigido por Enrico Castelli. Bajo el título general “Il compito 
della Fenomenología” incluye una serie de valiosas colaboraciones todas las cua- 
les, según indica Castelli en unas palabras de presentación, “concurren en cier- 
to modo a clarificar la aportación de la fenomenología a una filosofía del sen- 
tido común y de la experiencia religiosa” (pág. 8). He aquí la relación de al- 
gunos de los trabajos publicados: E. Przywara: “Fenomenología, realogía y re- 
lacionología”. R. Lazzarini: “Fenomenología, intencionalidad y problemática de 
los estados”. S. Bretón: “Ensayo de una fenomenología de la exigencia y de las 
actitudes metafísicas”. R. Puci: “Significado y tarea de la fenomenología”. 
G. Funke: “Investigación trascendental-fenomenológica sobre “idealismo univer- 
sal”, “análisis intencional” y “origen de los hábitos”. C. Fabro: “La fenomeno- 
logía de la fe. Ambigiiedad de la fe en Soeren Kierkegaard”. F. Bianco: “Méto- 
do fenomenológico e interpretativo del mito”. M. de Gandillac: “El uso schele- 
riano del lenguaje fenomenológico en el “formalismo”. R. Ingarden: “Las tareas 
actuales de la fenomenología”. A. Plebe: “La idea de una fenomenología ética 
en la ontología postaristotélica”. 

Las acostumbradas secciones de comentarios, recensiones bibliográficas y 
noticiario, completan el contenido de este volumen. 


a 


STUDIUM. Revista de la Universidad Nacional de Colombia. Facultad de Filosofía 
y Letras. Núm. 1. Bogotá, Enero-Abril, 1957. 


Se nos presenta a sí misma esta nueva publicación de la Universidad Nacio- 
nal de Colombia como “revista Universitaria de humanidades”. Sus páginas se 
ofrecen, por eso, abiertas a las más variadas manifestaciones del espíritu. Con 
el máximo sentido de modernidad, tendrán, sin embargo, cabida en ella las apor- 
taciones de las antiguas culturas en la que la nuestra se halla fundada y a las 
que debe, por consiguiente, gratitud. 

El presente número nos ofrece dos artículos de interés filosófico, junto a 
otros de carácter histórico y literario. Son aquéllos: “Obra y formación filosó- 
fica de Miguel Antonio Caro”, por Jaime Jaramillo Uribe, y “La filosofía de la 
guerra en el “Antijovio” de Jiménez de Quesada”, firmado por Víctor Franke. 
Secciones de notas, textos, reseñas e información completan su contenido. 
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Cahiers Etudes biologiques, núm. 3. París, P. Lethielleux, ed. 


Los “Cahiers d'études biologiques” son el medio de expresión de un equipo 
de científicos, filósofos y teólogos reunidos en torno al Laboratorio de Zoología. 
y Biología de las Facultades Católicas de Lyon. En su tercer número abordan 
el problema de los orígenes de la vida. El aspecto filosófico de la cuestión es 
tratado por el Prof. F. Nigon, que expone las concepciones del materialismo 
dialéctico y los profesores M. Quillet y J. Augier que presentan una concepción 
espiritualista. 

Sobre el mismo tema general versan los demás artículos debidos a distingui- 
dos geólogos, paleontólogos, químicos y microbiólogos, y una encuesta sobre la 
posibilidad de fabricar materia viva. 


Revista del Instituto de Filosofía. Núm. 1. Enero-Junio de 1957. Universidad 
Nacional de Córdoba. R. Argentina. » 


La numerosa e importante serie de revistas filosóficas de la Argentina, ex- 
ponentes del activo movimiento filosófico de aquel país, se enriquece ahora con 
una nueva publicación de este tipo, editada por el Instituto de Fiiosofía de la 
Universidad de Córdoba. Dirige la revista el profesor Juan Adolfo Vázquez. 
Como es normal en estas publicaciones la revista comprende tres secciones: 
Artículos, Bibliografía y Noticias. En el primer número se publican los si- 
guientes artículos: “El sentido metafísico de las formas estéticas”, de F'. Bat- 
taglia. “El problema de la verdad en la autobiografía”, de Georg Misch. “Con- 
sideraciones sobre la concepción kantiana de la Lógica formal”, de A. Raggio. 
“Individuo y persona en la imagen actual del hombre”, de W. Brining. En la 
sección de noticias se da cuenta del nuevo plan de estudios filosóficos de la 
Universidad de Córdoba y de las Actividades del Instituto de Psicología de la 
Universidad de Estrasburgo. 


Atti del Congresso Internazionale di Filosofia Antonio Rosmini. Stressa-Rove- 
reto, 20-26 Luglio 1956. A cura di Michele F. Sciacca. G. C.. Sansoni, Editore. 
Firenze (1957), 2 vols. 


En cuidadosa edición se han publicado las Actas del Congreso filosófico 
internacional celebrado con motivo del primer centenario de la muerte de An- 
tonio Rosmini, 

Dos amplios volúmenes, que comprenden un total de 1.253 páginas, nos ofre- 
cen el contenido total de la labor realizada. Incluso se han recogido las suge- 
rencias y discusiones suscitadas espontáneamente en torno a los trabajos pre- 
sentados. 

La obra se divide en dos partes de las que la primera nos presenta las 
relaciones y discusiones y la segunda las comunicaciones también con sus co- 
rrespondientes discusiones. 

En un número anterior de nuestra Revista (octubre-diciembre de 1955) he- 
mos dado cuenta detallada de la sintervenciones. Ahora nos complace informar 


de la aparición del texto íntegro de todas ellas escrupulosamente recogido en 
las Actas. 
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Revista Filosófica. Publicacáo quadrimestral de estudios filosóficos e histórico- 
científicos. Coimbra, año 7, núm. 20, agosto de 1957. 


Se dedica el presente número de Revista Filosófica al estudio del Positivismo 
con ocasión de celebrarse este año el centenario de la muerte de Augusto Comte. 

Su director, Joaquín Carvalho, profesor de la Universidad de Coimbra, escribe 
-unas primeras páginas de presentación, señalando la significación de la doctrina 
positivista en la cultura europea y americana del pasado siglo. Se recogen luego 
varias colaboraciones interesantes: Cruz Costa: “Origen, esplendor y decadencia 
del Positivismo en el Brasil”; J. Saabra Dinis: “El positivismo en la vida y la 
obra de Julio de Matos”; Vieisa de Almeida: “Positivismo y positividad”; Ivan 
Lins: “Augusto Comte y la ciencia”; Joel Serráo: “Sampaio Bruno y el Positi- 
vismo”; Silvio Lima: “Comte, el Positivismo y la Psicología”. 


CURSILLOS Y CONFERENCIAS 


- Reseña de las conferencias que el R. P. Van Breda, O. F. M., Profesor de la - 
Universidad de Lovaina y Director de los Archivos Husserl, ha dado en la 
Universidad de Barcelona del 27 al 31 de enero. 


¡En la primera conferencia, el P. Van Breda habló de la fenomenología como 
Filosofía de la intuición. La fenomenología puede, en efecto, ser caracterizada de 
«este modo, El estudio de la intuición es uno de los más importantes y profundos 
que nos ha dejado Husserl. La concibe en 1895, y en 1900 aparece ya su teoría 
completamente elaborada en la 6.2: “Investigación Lógica”. 

Su exposición puede ser dividida en tres puntos: 

1. Antecedentes históricos que determinan la teoría de la intuición en Hus- 
sert.—El problema de las fuentes de Husserl es oscuro. Se cita a Brentano. En 
realidad su influjo sobre Husserl es más bien humano. Retiene especialmente de 
aquél la teoría de la intencionalidad y el respeto por los empiristas ingleses. De 
éstos acepta Husserl, particularmente, dos tesis: 1.8 La génesis de la conciencia, 
a cuyo tema han dedicado dichos filósofos sus mayores esfuerzos. 2.* La intui- 
“ción como fuente de todo conocimiento. Pero transforma radicalmente las solu- 
«ciones de los empiristas y modifica el sentido de intuición y percepción. 

2. Transformación del concepto de intuición y percepción en Husserl.—Hus- 
serl coincide con los empiristas en que la percepción es el prototipo de acto in- 
tuitivo (6.2 “Investigación Lógica”; “Ideen”, 11). También admite con ellos que 
la intuición es siempre conocimiento inmediato (sin imágenes ni especies). No 
hay mediación entre el acto y lo conocido. Husserl se distingue de los empiristas 
al afirmar: 1.2 Que la intuición establece una significación. 2.2 Que la intuición 
es ante todo acto, “nóesis”, un “agere”, una actividad intencional. 3. Toda cap- 
tación de algo en sí mismo presente es una intuición; hay también intuiciones 
que tienen como objeto individualidades de carácter espiritual: esencias, que 
fundarán después las ontologías regionales. - 

3. El papel de la intuición en el conjunto de la vida consciente es el de ser 
la actividad original para toda otra forma de conciencia de... Toda Torma de 
«conocimiento presupone la intuición. Todo juicio remite por su sentido mismo a 
un momento pre-predicativo y pre-categorial. Por otra parte, la actividad de la 
conciencia es polimorfa, hay muchas especies diferentes de conciencia. Cada una 
de ellas tiene en su base un tipo de intuición distinta. 

Cuestión final.—¿ No es esta doctrina de la intuición el triunfo del “a priori” 
material? ¿Hay que dar la razón a Scheler, Edith Stein, Ingarden... que han 
visto en la filosofía de Husserl un retorno al realismo frente al idealismo de 
Kant? A esto no hay que decir sencillamente ni sí ni no. Su filosofía y su idea- 
lismo están más allá del problema clásico idealismo-realismo, e 
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“Lia segunda. conferencia presenta a la fenomenología como una filosofía de la. 
veducción. La reducción se convierte, en 1910,'en uno de los temas principales do 
la: reflexión de Husserl. En 1913 publica en “Ideen”, 1, un primer proceso de la. 
reducción. Esta doctrina puede resumirse en las siguientes tesis; 

15 La reducción es para Husserl el paso que permite llegar al nivel verda- 
deramente filosófico.—Antes de demostrar el fundamento de su tesis, se mos- 
trarán algunos antecedentes que condujeron a Husserl a su doctrina de la reduc- 
ción: Desde 1900 Husserl está en posesión de su doctrina de la intencionalidad: 
la conciencia es intencional, es una abertura a..., una relación a... Esta relación 
constituye la estructura de la conciencia y es la relación de un acto (cogito) y 
un objeto (significación, cogitatum). Husserl descubrió la conciencia intencional 
en las “Investigaciones Lógicas”, con ocasión de querer fúndamentar el ser ló- 
gico. Este ser no es sino objeto de conciencia, significación. Con ello Husserl ha 
reducido el ser lógico a significación, pero su estudio ha quedado reducido a una 
esfera particular, la del ser lógico. Se da cuenta de que no ha hecho sino trabajo 
de detalle, la filosofía debe de ser una expresión sobre el todo del ser. En este 
momento de crisis toman forma en su espíritu las tesis de la filosofía reductiva. 
Istas tienen como tarea abrir a Husserl la puerta de una filosofía que le permita. 
Aescubrir el ser intencional (en su totalidad). > 


¿En qué consiste este camino de la reducción y cómo llegar como resultado 
de £gta al ser intencional? Cualquiera que sea el número de gestiones que Hus- 
perl ha subsumido bajo el nombre de reducción, es indudable que ésta purifica 
lo dado tal como se ofrece a la refiexión ingenua y lo reduce a. su ser verdadero. 
En las “Ideen” presiente que el paso liberador es la “puesta entre paréntesis” 
de la creencia .«en la existencia del mundo externo. La reducción es la única que 
instala al hombre en un nivel filosófico. ¿Qué es lo que nos queda después de la 
reducción, después de haber suprimido el mundo de la actitud natural y de ha- 
- bernos instalado por ello en un nivel verdaderamente filosófñico?: nos queda el 
“cogitatum qua cogitatum”, el fenómeno puro, el ser como significación para mí,. 
el mundo como siendo para mí. El auténtico dato es el ser fenoménico, es el ser 
que se anuncia y se revela a la conciencia. El objeto es, pues, significación y la 
fenomenología integra el conjunto de los seres reales en el dominio de log aná- 
lisis intencionales. Husserl ha superado la problemática de las “Investigaciones 
Lógicas”; la fenomenología puede ya dar una explicación universal, 

2.2 tesis, Este paso filosófico, la reducción, impide al filósofo tomar una 
actitud bien subjetiva, bien objetiva y le instala en la relación de cogito y Cogi- 
tatum. La mirada filosófica debe dirigirse sobre esa relación trascendental. illa 
es el “locus naturalis”; no nos podemos instalar ni en el sujeto, ni en el objeto, 
sino en la relación entre ambos. De aquí se desprende: 


3.2 tesis, Husserl es un espíritu ametafísico, no le interesa el “ens ut ens”, 
Sino el “ens ut verum”. O sea, no el ser que está fuera de mí, sino el ser en el 
acto mismo de la relación actual. Su filosofía de la reducción ha hecho imposible 
una metafísica objetiva, pero ha constituído un punto válido para una metafísica 
del ser condicionado que es el hombre, de un sujeto abierto al objeto y de un 
objeto revelado al sujeto. Ciertamente, ha dejado una problemática que exige 
na metafísica. : 


Es justo que en la tercera conferencia estudie el otro elemento de la relación 
intencional: el cogito, y diseñe su egología especial. La doctrina del ego es un: 


Y 
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tema central en la fenomenología a partir de 1904. A pesar de todo Husserl no 
lo ha tratado ni de un modo sistemático, ni unívoco, a través de su obra. 

Los maestros a los cuales debe su formación no le han aportado apenas ele- 
mentos para su problemática egológica. Su método—tal como fué propuesto y 
utilizado en las “Investigaciones Lógicas”—es el análisis reflexivo que se aplica 
a lo dado intencionalmente en la conciencia. 

La profundización doctrinal de la actitud reflexiva conduce a Husserl al des- 
cubrimiento de que los datos intuitivos de la conciencia contradicen dos tesis 
esenciales de la doctrina de la reflexión, que él había tomado de sus antecesores: 


1.: Análisis de la temporalidad.—La reflexión revela que el tiempo vivido 
no es puramente una sucesión de momentos, sino que posee una cierta extensión: 
el pasado inmediato y el presente son retenidos en y por la retención, el porvenir 
inmediato tiende ya a aparecer en la pretensión. No es instantaneidad, sino du- 
ración. En tanto que ella es origen del recuerdo y fuente del proyecto, es una 
realidad “continua”. El tiempo vivido no es un conjunto atómico, sino un fluir 
continuo. 

Es esta extensión de la temporalidad la que hace posible la intuición inme- 
diata del yo. 

2.2 Intuición immediata del yo.—¿Qué es lo que la conciencia conserva en y 
por la retención? Contrariamente a sus maestros y contemporáneos, él descubre 
que lo que la conciencia descubre en y por la retención es no sólo una conciencia 
de sus actos, sino también una conciencia del yo mismo. Husserl opina—en con- 
traposición a las posiciones dialécticas—que hay una experiencia directa del yo, 
luego es posible una egología. 

¿Cuáles serán las características de este yo captado directamente en la re- 
flexión? Para el conocimiento de éstas Husserl, de 1905 a 1910, completa la tesis 
que acabamos de exponer, desarrollando las implicaciones que contienen: 


1.2 La estructura básica del yo es la intencionalidad.—Desde el comienzo, él 
especifica abundantemente el lazo entre su doctrina de la intencionalidad de la 
conciencia y aquella sobre la esencia de este ego al cual tenemos desde ahora 
acceso. Ahora bien, la conciencia es intencionalidad; el “ego”, siendo el núcieo 
de la conciencia, el “polo idéntico” de los estados vividos, no puede ser definido 
en su ser intrínseco sino como intencionalidad, es decir, abertura al no yo. 


22 La temporalidad, estructura formal de la intencionalidad y, Por consi- 
guiente, del yo.—Husserl descubre el lazo de unión entre su doctrina de la inten- 
cionalidad y la de la temporalidad. La intencionalidad de la conciencia se ejerce 
necesariamente en el tiempo, toda actividad consciente presenta eidéticamente 
una estructura temporal, ella es temporalizada. La temporalidad es la forma 
última que afecta en su totalidad el campo consciente de los contenidos cons- 
cientes y de su objeto. De esto se sigue lógicamente que la temporalidad, siendo 
la estructura básica de la conciencia y de lo intencional, es igualmente la forma 
universal y trascendental del ego. 

La plenitud concreta del yo.—Ambas tesis proporcionan más bien una visión 
sobre la estructura básica del ego que sobre su realidad concreta y—como dice 
Husserl—llena. La plenitud concreta que el fenomenólogo descubre en la actitud 
reflexiva, es el yo principio del flujo consciente, inmediatamente no es dado 
jamás, sino en un fiuir continuo y como su principio idéntico. No es algo que esté 
ahí, disponible como una cosa, sino algo que huye presentándose. No es, en efecto, 
cosa y no lo será jamás; su modo de hacerse presente es específicamente dife- 
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rente del modo de la presentificación de la cosa. El yo es consciente por modo: 
“sui generis”; lo que podamos decir “objetivamente” del yo estará siempre en 
función del carácter moviente y fluctuante de su presentificación original a la. 
conciencia. 

Objeción: La psicología clásica estudia un yo plenamente objetivado (quasi- 
cosa). ¿Se puede pretender que la ciencia del yo practicada desde los presocrá- 
ticos hasta Wundát haya sido un sin sentido? Respuesta: Husserl contesta mos- 
trando descriptivamente la pluralidad de yos que nosotros descubrimos en la 
reflexión. Es decir, la reflexión sobre nuestra experiencia propia nos revela en 
lo inmediato una pluralidad de datos que a títulos diferentes pueden ser subsu- 
midos hajo el vocablo de ego. Así en la experiencia, de hecho, yo encuentro un. 
ser constituído, objetivado, radicalmente ambiguo, mi ego psico-físico, lo que 
_Husserl llama en las “Ideen”, 11, una “Seele” y que él describe en la línea de la 
definición clásica de la personalidad, el yo que la psicología clásica ha tomado 
como objeto de sus investigaciones. El yo puro, el ego “polo idéntico” de las acti- 
vidades intencionales, nos es dado implicado y existencialmente religado a una 
conciencia psico-física. De aquí que el yo puro, el verdadero yo, se esconde en 
esta envoltura y peligra continuamente de quedarse anónimo, de escapar a la. 
atención del que se propone escrutar la realidad propia de la conciencia. 


El ego y la doctrina de la reducción.—El análisis reflexivo nos ha dado el 
anterior cuadro de la conciencia. Ahora se impone la aplicación del método reduc- 
tivo, que se inserta en este mismo cuadro. En un primer nivel se exige la reduc- 
ción del dato ambiguo, que la reflexión nos ofrece, al yo puro. En un segundo. 
nivel se incluye además la reducción de todo dato consciente a su fuente noética, 
es decir, a la subjetividad activa y constituyente. Por la radicalización última 
de esta exigencia ella conduce a la afirmación del ego trascendental como fuente 
última del ser intencional y dador supremo de significación. El ego trascendental 
es, en la última filosofía de Husserl, el principio universal de la constitución 
trascendental de los “siendo para mí”, 

Dificultades que crea esta doctrina en el interior del sistema husserliano.—; Se 
puede tener una intuición del ego trascendental? Husserl lo afirma concreta- 
mente para el ego puro. A veces dice que también para el ego trascendental, pero 
no dice cómo. 2.* El ego trascendental ¿es localizado en el interior del ego puro ? 
¿Se recubren? ¿El ego trascendental es de rango divino? Queda sin solucionar. 
3.1 ¿Cómo se constituye el ego trascendental? ¿Cuál es la densidad ontológica 
de este ego trascendental ? 


En la cuarta conferencia el P. Van Breda da una nueva caracterización de 
la fenomenología, como filosofía de la intencionalidad.—Podemos decir que hay 
dos modos o métodos de pensamiento filosófico, llamados ambos fenomenológicos 
por los autores, y que se diferencian notablemente: siguiendo al Husserl de las 
“Mediaciones Cartesianas”, los llamaremos fenomenología estática y fenome- 
nología dinámica. La primera hace uso del análisis intencional estático; la se- 
gunda, del dinámico. Para iniciar estas dos exposiciones, nos colocaremos como 
punto de partida en esto que se llama la corriente fenomenológica en sentido 
lato, para volver después paso a paso al corazón mismo del pensamiento hus- 
serliano. 

1.2 La fenomenología estática es aquella que usa el análisis intencional está- 
tico.—Cuando se recorren los once volúmenes del “Jahrbuch fir Phá. u. Ph. 
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Fors.”, se comprueba que la mayor parte de los trabajos publicados por los discí- 
pulos de Husserl son de carácter puramente descriptivo estático. Ella es la des- 
cripción eidética de un fenómeno. Dicha descripción se ejerce, pues, en la actitud 
llamada reflexiva: el autor se refiere a un fenómeno que se da dentro y en la 
conciencia. 

Uso del lenguaje.—Esta descripción se ejerce y debe ejercerse evidentemente 
- en un lenguaje, es decir, ella utiliza las categorías, el logos, la palabra. 

La fenomenología como método propedéutico.—Cuando se considera la fe- 
nomenología como una técnica de la descripción eidética, es lógico que se la 
defina como un método. Tomada en este sentido, la fenomenología se presenta 
al filósofo como una ciencia filosófica ciertamente, pero sólo preparatoria; ella 
no será sino una propedéutica. En resumen, el P. Van Breda la define del modo 
siguiente: “un método filosófico propedéutico que tiene como fin la descripción 
de las esencias de los fenómenos presentes a la conciencia—en la: actitud refle- 
xiva—que presentan un interés filosófico”. 

Difusión de este tipo de fenomenología. — El mismo Husserl la ha iniciado. 
Desde 1900 a 1910 está visiblemente tentado a identificar la fenomenología con 
un análisis intencional de este estilo. Aunque emplea después el genético, no 
rechaza nunca este tipo de análisis. Este tipo de descripción es el que ha seducido 
a sus alumnos de Gottinga. Asimismo a un grupo considerable de pensadores 
provenientes del magisterio de T. Lipps. Esta concepción se ha introducido tam- 
bién en el mismo campo de las ciencias (sobre todo psicología, estética, etc.). 

Esta concepción de la fenomenología tiene en su base una serie de principios 
epistemológicos: 1.2 La concepción de la conciencia como intencionalidad. Esta 
doctrina está ya elaborada en la 6.2 “Investigación Lógica”. 2.2 En este mismo 
sitio Husserl estudia la intuición categorial, que llamará en las “Ideen” (1913) 
ideación. 3.2 En algunos de sus discípulos (no en Husserl mismo) se añade a estos 
dos principios un cierto realismo de las esencias. 

El realismo de las esencias no es husserliano.—En sus primeras exposiciones 
Husserl utiliza expresiones ambiguas, que han conducido a sus discípulos a una 
posición muy alejada del maestro. La intuición categorial que Husserl nos da del 
“selbst da”, estos discípulos la han interpretado como una participación en el 
mundo de las esencias, como un leer una esencia realizada ante mí. Para Husserl, 
al contrario, la intuición es dadora de significación, es captación sí, pero activa. 
De aquí se sigue que la intuición no es solamente un sufrir (passio), un leer algo 
completamente hecho e idealmente existente, sino también una “Leistung”, una 
producción activa dentro de la conciencia de una esencia significativa para la 
conciencia sobre el fundamento de los “hyletiscne Data”. 

Conclusiones.—1.* Gran número de autores han identificado la fenomenología 
sin más con esta descripción estática. 

2.2 Estos autores han simplificado consciente o inconscientemente la teoría 
husserliana de la conciencia; no aceptan la teoría de la percepción husserliana. 
Ven de otro modo la relación entre lo intuitivo y lo categorial. 

3.2 Para el P. Van Breda estos autores traicionan la verdadera intención de 
Husserl: ya en las “Inv. Lóg.” abre la vía para los análisis genéticos. Toda la 
fenomenología husserliana está basada sobre un concepto muy claro de la acti- 


vidad de la conciencia. 


El análisis intencional que nosotros llamamos genético (5.2 conferencia).—En 
esta conferencia el P. Van Breda quiere profundizar la exposición sobre la reduc- 
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ción como medio de llegar al análisis intencional genético. La reducción feno- 
menológica tiene como tarea darnos una explicación radical y última de todo 
dato de conciencia con el descubrimiento del ego trascendental. La reducción 
nos da acceso a una nueva explicación de la conciencia. 

Significaciones polivalentes de la reducción.—Lo que ha escapado a muchos 
autores es la polivalencia que el método reductivo contiene en sí: 1. La reduc- 
ción como vía de acceso al ego trascendental: Husserl por la reducción encuen- 
tra un ego principio activo y primero de toda conciencia de..., de toda intencio- 
nalidad; 2. La reducción como vía que conduce al descubrimiento de la génesis 
de la conciencia, de la génesis intencional. 

Por la reducción descubrimos el error de la tesis general que nos impone la 
actitud natural: el de concebir todo lo que nos rodea de modo análogo al de las 
cosas naturales. Aplicamos esto tanto al yo como a sus actos. Ello nos da una 
interpretación falsa de la conciencia. La actitud natural concibe la expresión: 
“ser consciente de...” como un sufrir, como un producto de la causalidad. La con- 

ciencia toma el carácter de una reproducción, de un representar. 

] La reducción de la actitud natural nos libra radicalmente de este pecado filo- 
sófico. Por la reducción se revela el mundo y el yo como intencional. El yo no 
es otra cosa que un principio activo que se refiere al mundo, una actividad 
dadora de significación. Sólo la reducción permite asentar de manera auténtica 
el problema de la génesis de la conciencia. No se trata, en absoluto, de la facti- 
cidad de la historia de esta génesis. Husserl elabora una nueva concepción de la 
fenomenología que surge de esta concepción de la conciencia: la fenomenología 
genética. El fin de esta fenomenología es explicar no sólo lo que está presente, 
sino también la génesis intencional de lo que está presente. Su método no apunta 
a una sola técnica; es difícil de manejar y más complicado que el del análisis 
intencional estático. ¿Hasta dónde llega la ejecución de este programa por Hus- 
serl1? Desde 1913 los textos abundan en análisis de este tipo, pero les falta la 
precisión sistemática. Será muy útil para la aclaración de este punto la publica- 
ción de los inéditos. 

Conclusión: La fenomenología genítica prestará grandes servicios—concluye 
el P. Van Breda—; pero a los datos intencionalmente dados debe añadirse una 
explicación dialéctica que nos lleve hasta la metafísica. 


(Reseña facilitada por la Delegación del Instituto “Luis Vives” 
de Filosofía en Barcelona.) 


El Ateneo de Madrid viene realizando una intensa actividad filosófica. El 
Dr. Millán Puelles ha dirigido, en colaboración con el Dr. D. Oswaldo Market, 
una serie de coloquios sobre “El conocimiento filosófico y la estructura de la rea- 
lidad”; otros, sobre la “Dinámica actual de la filosofía de la historia” y “El dina- 
mismo de la libertad” han estado a cargo del Dr. D. Rafael Calvo Serer. 


El Instituto Filosófico de Balmesiana organizó durante el mes de marzo unas 


lecciones de filosofía, en las que disertaron el P. Roig Gironella, sobre “Estado 


actual de la cuestión Metafísica del Conocimiento”; el P, Eusebio Colomer, sobre 
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“Martin Heidegger y las últimas interpretaciones de su Filosofía”; el Dr. Juan 
Ventosa, sobre “La Etica de situación”, y el P. Ramón Puigrefagut, sobre “Una 
ley básica de la física liberal”. 


En Salzburgo el Prof. Drudis ha dado unas conferencias sobre “Corrientes 
ideológicas de la España actual”. 


El Instituto de Estudios Turolenses ha organizado un cursillo sobre filosofía 
contemporánea que comprende las siguientes lecciones: “El problema de la li- 
bertad”, por D. Ricardo Marín; “Nacimiento de la filosofía actual”, “La filosofía 
en la Unión Soviética”, “Supervivencia del idealismo”, “Existencialismo y teolo- 
gía católica”, “La intencionalidad en la filosofía de Husserl”, “Retorno de la me- 
tafísica”, “Jorge Santayana” y “Vigencia del pensamiento tradicional”, por don 
Raimundo Drudis Baldrich, y “Los problemas de la filosofía contemporánea”, 
por D. José Corts Grau. 


El R. P. Ramón Ceñal, S. I., colaborador de nuestro Instituto, ha dado una 
serie de conferencias en la Cátedra “Ramiro Maeztu”, desarrollando un cursillo 
sobre “Positivismo, Vitalismo y Escolasticismo en España e Hispanoamérica”. 
He aquí el índice de los temas tratados magistralmente por el conferenciante: 

5 de noviembre: “La filosofía cristiana en España e Iberoamérica: Su posi- 
ción ante el pensamiento contemporáneo”. 

14 de noviembre: “En el centenario de la muerte de Augusto Comte: Su 
influencia en España y en Iberoamérica”. 

21 de noviembre: “El Vitalismo en España: Unamuno y Ortega”. 

28 de noviembre: “La Restauración Escolástica en España”. 


El Cursillo del Prof. Diez Blanco en el Seminario de Psicología de la Univer- 
sidad de Valladolid, desarrollado durante el primer trimestre del presente curso 
académico, versó sobre el siguiente temario: 1. Constitución estratificada del 
Mundo y del Hombre. 2. Nueva Ontología. Nueva Antropología. 3. El camino 
hacia la libertad, según las ideas de N. Hartmann. 


El ciclo de conferencias del Prof. Miguel Siguán sobre “Percepción y Perso- 
nalidad” tuvo lugar en Barcelona los días 7, 8 y 9 de noviembre, organizado por 
la Facultad de Filosofía y Letras y la Delegación del Instituto “Luis Vives” en 


aquella ciudad. 
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CONGRESOS Y REUNIONES 


XII Congreso Internacional de Filosofía. 
(Venecia-Padua, 12-18 septiembre 1958) 


Siguen los preparativos para este Congreso Internacional de Filosofía. Ha 
comenzado a ser distribuido el volumen que contiene las Relaciones o Ponencias 
introductorias a las discusiones del Congreso y a cuya referencia se pueden 
enviar intervenciones. Como los lectores recordarán, los temas del Congreso son 
tres: “El hombre y la naturaleza”, “Libertad y valor” y “Lógica, lenguaje y co- 
municación”. Este volumen es enviado a todos aquellos que se hayan inscrito 
como miembros activos y hayan pagado la cuota correspondiente de 6.500 liras. 

Todos los que deseen intervenir en las discusiones refiriéndose a los textos o 
asuntos de las ponencias deberán enviar sin falta, antes del 31 de mayo de 1958, 
el texto completo (sin que exceda de doscientas cincuenta líneas dactilografia- 
das) de su intervención, seguido de un resumen de diez a quince líneas. Tomarán 
la palabra aquellos que hayan sido expresamente designados por la presidencia 
del Comité, 

Serán admitidas también comunicaciones que no se refieran a los temas pro- 
puestos por el Comité. Estas serán agrupadas por la presidencia según la diver- 
sidad de asuntos y serán presentadas y discutidas en el curso de las sesiones 
de Sección. Una de estas Secciones tratará: “El Aristotelismo paduano: conexio- 
nes y desarrollos”, y otra: “Las filosofías orientales y el pensamiento occidental”. 
El texto de estas comunicaciones, con sus resúmenes correspondientes y de la 
misma extensión que las intervenciones, deberán ser enviadas también antes del 
31 de mayo. Las comunicaciones que se refieran a los temas del Congreso y que 
no hayan sido expuestas en las sesiones plenarias, serán presentadas y discu- 
tidas en las sesiones de Sección. En la discusión tendrán preferencia los que 
hayan enviado intervención y comunicación, y seguidamente los demás miembros 
activos podrán pedir la palabra. 

Los textos de las intervenciones y de las comunicaciones podrán ser redac- 
tados en italiano, francés, inglés, alemán y español y serán publicados después 
del Congreso en los volúmenes especiales de las actas. Cada uno de los miembros 
activos no podrá enviar más de una intervención o comunicación, y puede de- 
clarar que no tiene interés en que su comunicación sea expuesta y discutida 
públicamente. Los autores recibirán las pruebas de imprenta y después veinti- 
cinco tiradas aparte de su intervención o comunicación; un número superior de 
tiradas aparte correrá a cuenta del autor y tendrá que ser solicitado en el mo- 
mento de la devolución de las pruebas corregidas. 

¡Se recuerda que la víspera de la apertura del Congreso tendrá lugar en Padua 
un “Simposyum de fenomenología”, organizado por los Archivos Husserl, de 
Lovaina, bajo la dirección del Prof. H. L. Van Breda; y el día siguiente al final 
del Congreso se celebrará en Venecia un “Simposyum de Estética” y LEO sobre 
“Humanismo y simbolismo”. 

Se recuerda otra vez que la cuota de inscripción para miembros activos es 
de 6.500 liras, y para miembros adheridos, de 4.000 liras, que corresponde, res- 
pectivamente, a 10 y a 6 dólares de Estados Unidos. Los miembros adheridos 
pueden asistir a las sesiones y trabajos y a todas las manifestaciones y festejos 
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del Congreso, pero no pueden presentar comunicaciones ni intervenir en las dis- 
cusiones ni recibir el volumen impreso de las actas, derechos que se reservan para 
los miembros activos. El pago de la cuota puede hacerse efectivo en la cuenta 
corriente número 5663/0 del Secretariado del XIT Congreso Internacional de Filo- 
sofía que tiene en la Banca Comercial Italiana de Padua; puede dirigirse tam- 
bién al Secretariado por medio de cheques o giros postales o a través de los Bancos. 

La inauguración del Congreso se ha fijado para la mañana del viernes 12 de 
septiembre en Venecia; en Padua tendrá lugar la sesión de clausura el jueves 18; 
está prevista una excursión a las Islas de la Laguna para el domingo día 14. Los 
trabajos del Congreso se desarrollarán en las Salas, graciosamente concedidas, 
de la Fundación Giorgio Cini, en la Isla de S. Giorgio Maggiore. El programa 
detallado de las diferentes manifestaciones y actos será comunicado en otra 
circular. 

La organización de alojamientos, excursiones y viajes después del Congreso 
ha sido confiada a la Compañía Wagons Lits. Cook. Los congresistas pueden 
dirigirse, para obtener detalles, a la Agencia más próxima de dicha Compañía. 
Sin embargo, está prevista la posibilidad de alojamientos a precios más eco- 
nómicos en las Institutos de Venecia y en la Casa de Estudiantes de Padua. Las 
peticiones para estos alojamientos deben dirigirse directamente al Secretariado 
del Comité. En las casas de estudiantes es obligatorifa la media pensión. 


Congreso Internacional de Filosofía Medieval. 
(Lovaina-Bruselas, 28 agosto-4 septiembre 1958) 


Entre la multitud de Congresos que este año van a celebrarse en torno a la 
Exposición Internacional de Bruselas nos interesa destacar, desde el punto de 
vista filosófico, el Congreso Internacional de Filosofía Medieval, organizado por 
el Instituto Superior de Filosofía de la Universidad de Lovaina del 28 de agosto 
al 4 de septiembre. 

Las sesiones tendrán lugar en los locales de dicho Instituto de Filosofía, a 
excepción de la Sesión de Clausura, que se celebrará en Bruselas precisamente 
en el pabellón de la Santa Sede en el recinto de la Exposición. 

El tema general del Congreso será: “El hombre y su destino según los pen- 
“sadores de la Edad Media”. En las sesiones plenarias, que tendrán lugar por la 
mañana, se expondrán sucesivamente los cinco aspectos especiales del tema que 
figuran a continuación por los oradores que se indican: 

1. “Naturaleza del hombre y personalidad humana”, por M. R. Klibansky, 
profesor de la Universidad de Montreal; 2. “Situación humana. Corporalidad y 
temporalidad”, por el R. P. M. D. Chenu, presidente de la Sociedad Tomista de 
París; 3. “Conocimiento y verdad”, por M. P. Wilpert, profesor de la Universidad 
de Colonia; 4. “Tendencias, voluntad y libertad”, por M. V. J. Bourke, profesor 
en la Universidad de San Luis (Estados Unidos), y 5. “Valores morales y so- 
ciales”, por M. M. de Gandillac, profesor de la Sorbona. 

Las sesiones de sección, que tendrán lugar por la tarde, estarán consagradas 
a la presentación de comunicaciones enviadas por los miembros del Congreso. 

Las reúniones de comisiones serán preparadas por el Comité Ejecutivo del 
Congreso. Para asegurar la eficacia del trabajo, el número de participantes en 
las reuniones de comisiones estará limitado a los especialistas de los diferentes 
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problemas estudiados. M. F. Van Steenberghen se encargará de la comisión nú- 
mero 1, “El estado actual de los estudios medievales”; M. M. Giele, de la comi- 
sión número 2, “La enseñanza de la filosofía en la Edad Media y su papel en la. 
formación filosófica”; M. G. Verbeke, de la comisión número 3, “Las ediciones 
eríticas de textos medievales”; el R. P. H. L. Van Breda, de la comisión número 4, 
“La constitución de una Asociación Internacional de especialistas de la Filo- 
sofía Medieval”. 

Están previstas varias excursiones y recepciones. Entre ellas una visita con 
guía de la Exposición para el día 4 de septiembre. 


Los que se inscriban como miembros activos participarán en todos los tra- 


bajos del Congreso y recibirán el volumen de las Actas; los que se inscriban como: 
miembros adheridos podrán asistir a todas las manifestaciones, actos y recep- 
ciones del Congreso, pero no pueden presentar ni comunicaciones ni recibirán 
el volumen de las Actas. El importe de la cuota de miembro activo es de qui- 
nientos francos belgas, y el de miembro adherido, de doscientos francos. 

Las comunicaciones podrán estar redactadas en alemán, inglés, español, fran- 
cs o italiano. No podrán pasar de ocho páginas dactilografiadas a doble espacio 
y deberán llegar al Secretariado antes del primero de marzo. 

Para informes más detallados pueden dirigirse al Secretariado del Congreso,. 
Centro de Wulf-Mansion, 2 Place Cardinal Mercier, Louvain (Bélgica). 


Centro Internazionale di Studi Umanistici. IV Congreso Internacional 
de Estudios Humanísticos. 


Sobre el tema “Humanismo y Simbolismo” celebrará su IV Congreso Inter- 
nacional el Centro de Estudios Humanistas de Venecia durante los días 19 a 21 
de septiembre de 1958. 

Aún no han sido anunciadas las ponencias que han de desarrollarse, pero sí 
se indica la línea general que se seguirá en los estudios; se trata de analizar la 
significación y la función del simbolismo en el mundo humanista, completando 
así una faceta estudiada en el Congreso anterior sobre “Retórica y Barroco”. 
El simbolismo tiene un carácter persuasivo que se dirige al hombre concreto. 
Interesará por eso considerar su influencia en las manifestaciones artísticas, filo- 
sóficas y aun científicas de la época, su importancia en los emblemas de una 
sociedad en la que la función representativa es muy elevada, y su coincidencia. 
con el interés por las tradiciones herméticas, 


Instituto Internacional de Estudios Superiores “Antonio Rosmini”. Bolzano. 
Segunda Reunión Internacional. 


Ha tenido lugar durante los días 24 a 31 de agosto de 1957 la reunión anual 
sobre estudios europeos que el Instituto “Antonio Rosmini” ha iniciado el pa- 
sado año. 

El tema general de las conversaciones ha sido el siguiente: “Problemas y 
valores de la cultura europea contemporánea en las relaciones entre Oriente y 
Occidente”. En torno a él se han presentado ocho interesantísimas ponencias y Se 
ha discutido ampliamente sus conclusiones, 


5 
Y ADE 


e 
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Por muchos motivos ha constituído un verdadero éxito esta segunda reunión: 
once delegaciones diplomáticas estuvieron presentes en ella, veinticinco delegados 
de Universidades y Academias europeas y más de doscientos congresistas—de 
los cuales 79 eran profesores universitarios—, Si tenemos en cuenta, además, las 
inmumerables adhesiones recibidas, entre ellas la del Santo Padre, comprende- 
remos el enorme interés despertado por está reunión, en el que tuvo gran parte 


. el renombre internacional de sus ponentes, 


Fué presidente el catedrático español D. Adolfo Muñoz Alonso, quien inter- 
vino en la sesión de clausura, agradeciendo la cooperación de autoridades orga- 
nizadoras y congresistas y subrayando luego algunos caracteres del concepto 
de cultura y las condiciones que serían precisas para un diálogo fecundo entre 
Oriente y Occidente, como resumen de todos los estudios realizados. 

He aquí el índice de trabajos presentados: 

Domingo 25 de agosto: “Europa como fidelidad o infidelidad a sí misma”, por 
Gabriel Marcel; lunes 25: “Individuo y sociedad en las concepciones actuales 
europeas y extraeuropeas”, por Giorgio Balladore Pallieri; martes 27: “Eros pla- 
tónico, materialismo dialéctico y existencialismo”, por Jacob Hommes; miér- 
coles 28: “Idea de Europa, idea de nación y nacionalismos”, por Félix E. Ponteil; 
jueves 29: “Humanismo europeo y humanismo marxista”, por J. F. Fueyo Al- 
varez; viernes 30: “La especulación filosófico-religiosa en la cultura europea 
contemporánea”, por Vicenzo La Via; “Desarrollo de la filosofía soviética”, por 
G. A. Wetter, S. J.; sábado 31: “Cultura, existencia y Europa”, por Jean Wahl. 
La lectura de ponencias tuvo lugar en sesiones matinales, discutiéndose sus con- 
clusiones por la tarde. 

Otros actos—audiciones musicales, excursiones, etc.—completaron el progra- 
ma de la reunión. 

Se acordó proponer como tema para 1958.“La cultura europea en su unidad 
y su pluralidad”. 


I Reunión de Aproximación Filosófico-Científica. 


Ha sido organizada por la Institución “Fernando el Católico”, de Zaragoza, 
sobre el tema general “el tiempo”. Intervinieron los profesores Solano Costa, 
Gasca Ibarra, Yndurain, Orcajo Tordable, P. Garavilla, Plans, Serrallonga, Cid 
Palacios, Liso Puente, Rodríguez Aragón, Frutos y P. Fuente, con sendas po- 
nencias sobre el tiempo en Historia, Geografía, Lingiística, Gramática, Econo- 
mía, Cinemática, Dinámica, Astronomía, Meteorología, Metrología, Filosofía y 
Teología. Se presentaron además numerosas comunicaciones, y en la sesión de 
clausura disertó el profesor Muñoz Alonso. La reunión tuvo lugar del 3 al 10 


de noviembre. 
NUEVAS PUBLICACIONES 


La “Enciclopedia Filosófica”, un gran logro del Centro de Estudios de Gallarate. 


Proyectada, dirigida y orientada por el Centro de Estudios Filosóficos de 
Gallarate, editada por el Istituto per la Collaborazione Culturale bajo los auspi- 
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cios del Ministerio de la Pública Instrucción, de la Fundación “Giorgio Cini” y 
de la Fundación “Enrico Lossa”, cuidada y magníficamente presentada en todo 
lo que se refiere al aspecto tipográfico por la Casa Editrice G. C. Sansoni, de Flo- 
rencia, ha aparecido a la luz pública la esperada Enciclopedia Filosófica, que 
constituye un alarde y un acierto de concepción, de organización, de realización 
y de presentación y que por estas razones debe figurar a la cabeza de todas las 
publicaciones de este género conocidas hasta ahora. : 


En el número 55 de esta revista (t. XIV, pág. 623, octubre-diciembre de 1955), 
al hacer historia del Movimiento de Gallarate y recuento de sus proyectos, anun- 
ciábamos esta obra, que estaba ya casi a punto de terminarse. Efectivamente, la 
idea de la Enciclopedia Filosófica surgió a raíz de la celebración del IV Convenio 
de Gallarate en 1948. Se constituyó un Comité Directivo, que se reunió por pri- 
mera vez para tratar del asunto en Milán en marzo de 1949. Este Comité Direc- 
tivo estaba compuesto por los profesores Felice Battaglia, de la Universidad de 
Bolonia; Carlo Giacon, de la Universidad de Messina; Augusto Guzzo, de la 
Universidad de Turín; Umberto A. Padovani, de la Universidad de Padua; Michele 
Federico Sciacca, de la Universidad de Génova, y Luigi Stefanini (+), de la Uni- 
versidad de Padua. Por encargo de este Comité, el profesor A. M. Moschetti, con 
algunos colaboradores, elaboró la lista de palabras y nombres que habían de 
figurar en la Enciclopedia. Se constituyó al mismo tiempo un cuerpo de direc- 
tores o jefes de sección encargados de distribuir para su desarrollo los términos 
de las distintas materias filosóficas. Estos directores han sido el profesor Sciacca 
para la lógica, la gnoseología, la metafísica y la filosofía de las ciencias; el 
profesor Battaglia, para la ética y la filosofía del derecho, de la economía y de la 
política; el profesor Padovani, para la filosofía de la historia y de la religión; 
el difunto profesor Stefanini, para la estética; el profesor Giovanni Caló, de la 
Universidad de Florencia, para la psicología y la pedagogía; el profesor Marino 
Gentile, de la Universidad de Padua, para la historia de la filosofía griega y 
romana; el profesor Giacon, para la historia de la filosofía patrística y medieval, 
y el profesor Luigi Pareyson, de la Universidad de Turín, para la historia de 
la filosofía moderna y contemporánea. Al frente del cuerpo de redacción ha figu- 
rado el P. Carlo Giacon, que ha tenido como primer redactor al profesor Andrea 
M,. Moschetti y a un compacto grupo de profesores jóvenes como redactores y 
ayudantes. En el año 1952 los directores de sección distribuyeron los términos 
entre los especialistas, y a principio de 1955 se podía considerar la obra como 
terminada. Comenzados en ese año los preparativos de impresión por la Casa 
Sansoni, han visto su feliz término en el año 1957, en cuyo decurso han ido apa- 
reciendo los tres primeros tomos y el cuarto a principios del corriente año 1958. 


La obra consta, pues, de cuatro tomos (20 X 28 cm.) de unas mil páginas 
cada uno a doble columna. La calidad del papel, la pulcritud de la impresión y 
las ilustraciones escogidas—unas sesenta por cada tomo—impresionan grata- 
mente a predisponer favorablemente. Contiene la Enciclopedia más de 12.000 ar- 
tículos, de los cuales 5.000 se refieren a conceptos doctrinales y el resto a términos 
de carácter histórico (filósofos, escuelas, etc.). Han intervenido en su redacción 
más de trescientos colaboradores, la inmensa mayoría italianos, pero no faltan 
algunos de otros países, cuya colaboración se ha requerido o bien por su espe- 
cialización o bien porque se ha creído que podrían reflejar mejor lo relativo a sus 
propios ambientes. Entre los españoles figuran los siguientes: Eustaquio Galán, 
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Adolfo Muñoz, Ignacio Ortiz de Urbina, Carlos Paris, Félix Pareja, Ismael Qui- 
les, Antonio Truyol y Bartolomé Xiberta. 

Los términos que encabezan cada artículo están ordenados alfabéticamente 
en forma de diccionario y pueden distinguirse dos categorías: las voces claves o 
fundamentales filosóficamente, que son tratadas con mayor extensión y han sido 
encomendadas a competentes especialistas, y las voces menores, que se redactan 
en relación con los anteriores. Las primeras constituyen “verdaderas y propias 
monografías que hacen revivir términos y problemas fundamentales de la filo- 
sofía en toda la amplitud de la visión histórica, a la luz de los estudios y de las 
investigaciones más recientes. De este tipo de términos, unos se refieren a las 
disciplinas filosóficas en general: Filosofía, Metafísica, Gnoseología...: otros a 
conceptos filosóficos fundamentales, como alma, bien, causa, conocimiento, Dios, 
ente, idea, libertad, mundo, naturaleza, persona, razón, verdad...; también se 
concede gran importancia a los artículos dedicados a sistemas y doctrinas filo- 
sóficas, como agnrosticismo, comunismo, existencialismo, fenomenología, neoposi- 
tivismo, fanteismo, pragmatismo... En cada uno de estos términos se estudia el 
contenido desde el punto de vista histórico, doctrinal y crítico. 

En torno a estos términos principales se disponen las voces menores, cuyo 
carácter y proporciones han sido estudiadas teniendo presente la referencia a 
las voces mayores. 


Por lo que toca a los autores y escuelas se ha tenido también muy en cuenta 
su relativa importancia. Y los amplios artículos dedicados a los principales filó- 
sofos constituyen también verdaderas monografías en que se estudia su obra, 
su doctrina y su significación a la luz de las investigaciones más recientes. 

Es de considerar la amplitud de criterio que se ha tenido para la inclusión 
de voces y términos. Los confines de la Enciclopedia se extienden hasta com- 
prender, no sólo materias y autores estrictamente filosóficos, sino también todo 
aquello que de alguna manera puede tener interés para un estudioso de la filo- 
sofía. De este modo se han incluído muchas palabras que se refieren directamente 
a pedagogía, psicología, teología, derecho, sociología, estética y aun al arte, la 
literatura, las ciencias matemáticas, físicas y biológicas, siempre que se rela- 
cionen con problemas filosóficos. Por la misma razón se han incluído también 
una serie de autores, literatos, artistas y científicos que no siendo propiamente 
filosóficos, han ejercido un relevante influjo en el curso de la historia del pensa- 
miento. 

Este criterio de amplitud se ha tenido también en otro sentido. La Enciclo- 
pedia no ha querido encerrarse en los límites tradicionales de considerar la filo- 
sofía en sus manifestaciones europeas y occidentales. En ella se ha hecho lugar 
a términos, autores, doctrinas y movimientos pertenecientes a civilizaciones y 
culturas muy alejadas de la nuestra, como son las de los diversos pueblos del 
Oriente o del Sur. 

El conjunto de los artículos principales tiene una cierta unidad doctrinal que 
justifica su título de Enciclopedia. Para conseguir esa amplia unidad de orien- 
tación espiritualista se ha encargado su redacción a hombres que se mueven 
dentro de una concepción cristiana de la vida, sin que esto quiera decir que no 
exista algún colaborador que no pueda ser considerado fuera de esta corriente. 
Ahora bien, dentro de esa amplia orientación caben todas las direcciones y €s- 
cuelas filosóficas que positivamente no se opongan a las verdades fundamentales 


del cristianismo. 
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Los dos índices que figuran al final del IV tomo, uno sistemático por materias 
y Otro histórico por épocas y naciones, ayudan mucho para el manejo fácil y có- 
modo de la Enciclopedia, 

” Claro que no hay obra absolutamente perfecta que pueda salir de manos de 
los hombres. También a ésta se le pueden poner reparos de detalle. Téngase en 
cuenta que entre tantos colaboradores tiene que haber algún fallo, puesto que no 
todos tienen la misma preparación ni las valoraciones de personas y doctrinas 
que pueden ser las mismas para todos. Por eso se podría señalar que en alguna 
bibliografía no se ha tenido en cuenta algún libro que merecía la atención; que 
podrían haber sido incluídos algunos autores olvidados que merecían un puesto 
en la obra con tanto o más derecho que otros que en ella figuran; que en la re- 
dacción de algún artículo no se ha recogido algún estudio importante de última 
hora, etc. Pero la verdad es que no impiden el valor esencial de la obra. 

Por eso creemos que hoy por hoy la Enciclopedia Filosófica es insustituible 
y cremos que habrá que dejarla envejecer para que aparezca otra cosa mejor. 

Felicitamos, pues, sinceramente a sus organizadores, a sus protectores y a 
3u editor tipográfico, por el magnífico servicio que han prestado al mundo filo- 
sófico y al mundo culto en general. 


CONCURSOS 


Fundación Giovanni Gentile. Para Estudios filosóficos. Dependiente de la 
Universidad de Roma. 


1. Se abre un concurso para un ensayo sobre “La Historia en el pensamiento 
de Giovanni Gentile”. En el concurso pueden participar todos los estudiosos ita- 
lianos y extranjeros. ' 

2. Los originales mecanografiados, en tres copias, deben llegar al presidente 
de la Fundación (Istituto di Filosofia della Universitá di Roma) antes del 31 de 
diciembre de 1958. 

3. Los trabajos serán juzgados por una comisión compuesta por el Comité 
Científico de la Fundación y por el Comité Directivo del Giornale Critico della 
Filosofia Italiana. 

4. El ensayo juzgado mejor será premiado con 300.000 liras y será publicado 
en el Giornale Critico della Filosofia Italiana, o en uno de los volúmenes de la 
colceción “Giovanni Gentile. La vida y el pensamiento”, editadas por la Editorial 
Sansoni. 

5. En la misma revista o en el mismo volumen podrán ser publicados tam- 


bién aquellos otros ensayos que aunque no hayan conseguido el premio sean con- 
siderados meritorios. 


¿e 
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NUESTROS COLABORADORES DEL PRESENTE NUMERO 


ANGEL GONZÁLEZ ALVAREZ. 


Angel González Alvarez nació en Magaz de Cepeda, provincia de León, el 11 
de agosto de 1916. Cursados el magisterio primario y el bachillerato, hizo los 
estudios de Filosofía en la Universidad de Madrid, obteniendo en ella la licen- 
ciatura y el doctorado con premio extraordinario. Hizo oposiciones a Cátedras 
de Filosofía de Institutos Nacionales de Enseñanza Media, obteniendo el número 1. 
Ha hecho viajes ampliando estudios, pronunciando conferencias o asistiendo a 
Congresos internacionales por ltalia, Francia, Suiza y casi toda Hispanoamé- 
rica. En 1946 obtiene por oposición la Cátedra de Metafísica de la Universidad de 
Murcia. Fué después nombrado profesor extraordinario de Metafísica en la Uni- 
versidad argentina de Cuyo, cátedra que desempeñó durante cinco cursos. En 
Argentina llevó a cabo otras muchas actividades y funciones: dirigió el Instituto 
de Filosofía y Disciplinas Auxiliares y la revista Philosophia; organizó, regla- 
mentó y puso en funcionamiento los cursos del doctorado en Filosofía; fundó y 
presidió la Sociedad Cuyana de Filosofía; presidió la Comisión organizadora del 
Instituto Cuyano de Cultura Hispánica; pronunció numerosas conferencias... 

El profesor González Alvarez obtuvo, por nueva oposición, la Cátedra de On- 
tología y Teología Natural de la Facultad de Filosofía y Letras de Madrid. Desde 
ella ha emprendido, en estrecha colaboración con sus colegas, la fecunda reno- 
vación de la Filosofía en España. En la ctualidad es Consejero Nacional de Edu- 
cación, Consejero Adjunto del Superior de Investigaciones Científicas, Vicedi- 
rector de la revista Arbor, Jefe de Sección en el Instituto “Luis Vives” de Filoso- 
fía y Académico electo de la de Ciencias Morales y Políticas. 

He aquí la nómina de sus libros: 

1. El tema de Dios en la Filosofía existencial. Consejo Superior de Investi- 
gaciones Científicas, Madrid, 1945. 

2. Teología natural. Tratado metafísico de la primera causa del ser. Consejo 
Superior de Investigaciones Científicas, Madrid, 1949. 

3. Introducción «a la Metafísica. Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, 1951. 

4. Filosofía de la Educación. Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, 1952; 
2.2 edición, Escuela Española, Madrid, 1956. 

5. Historia de la Filosofía. Ediciones y Publicaciones Españolas, S. A., Ma- 
drid, 4.* edición, 1957. 

6. Introducción a la Filosofía. 1. Ediciones y Publicaciones Españolas, S. A., 
Madrid, 1953. 

7. Manual de Historia de la Filosofía. 2 vols. Editorial Gredos, Madrid, 1957. 

Ha publicado además numerosos artículos en revistas y figura en el elenco de 
colaboradores asiduos de REVISTA DE FILOSOFÍA. 

Los datos de la presente nota suplen elocuentemente todo elogio que pudiéra- 
mos hacer de la personalidad filosófica de Angel González Alvarez. 
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LuIs REY ALTUNA. 


Nacido en 30 de abril de 1911. Doctor en Filosofía y Letras por la Universidad 
de Madrid. Catedrático de Filosofía en el Instituto “Ximénez de Rada” de Pam- 
plona. Colaborador en revistas del Consejo Superior de Investigaciones Científi- ' 
cas, como las de Filosofía, Ideas Estéricas, Sociología, Pedagogía y Arbor. Ha 
publicado asimismo artículos, de carácter preferentemente filosófico, en revistas 
privadas, como Augustinus, Espíritu, Cristiandad, etc. Es autor del libro Qué es 
lo bello. Introducción a la Estética de San Agustín (Madrid, 1945); de la traduc- 
ción y prólogo de La Estética de San Agustín y sus fuentes, del Dr. Karel Svoboda 
(Madrid, 1958), y también de una obra muy personal y exhaustiva, todavía en 
prensa, La inmortalidad del alma a la luz de los filósofos, editada por la Biblio- 
teca Hispánica de Filosofía de “Gredos” en Madrid. Es miembro de la Institu- 
ción “Príncipe de Viana” del Consejo de Cultura de Navarra y de la Sociedad 
Española de Filosofía, donde ha defendido algunas ponencias de positivo interés. 
Es colaborador asiduo de REVISTA DE FILOSOFÍA y uno de los profesores más iden- 
tificados con su vocación y que con mayor seriedad cultiva la filosofía. 


MONS. OCTAVIO NICOLÁS DERISI. > 


Uno de los más notables filósofos argentinos contemporáneos. Se doctoró en 
Filosofía y Ciencias en 1926, así como en Sagrada Teología en 1930. En 1940 
obtuvo el doctorado en Filosofía y Letras en la Universidad Civil de Buenos Aires. 

Ha sido profesor de Filosofía en la Universidad Nacional de La Plata. Actual- 
mente es catedrático de Filosofía en el Seminario Metropolitano de La Plata y 
rector de la Universidad Católica de la misma ciudad. Recientemente fué desig- 
nado Prelado Doméstico de Su Santidad. Dirige la revista argentina de Filosofía 
Tomista “Sapientia” y es director y profesor de los cursos de Cultura católica, 

Su pensamiento filosófico es rigurosamente tomista, pero en diálogo con las 
modernas tendencias filosóficas. Ha asistido a múltiples Congresos de Filosofía y 
pronunciado notables conferencias en la Argentina y diversos centros intelectua- 
les del extranjero. Ha escrito y publicado meritorias obras de carácter filosófico, 
entre las que destacan: Esbozo de una epistemología tomista, Buenos Aires, 1946; 
Filosofía moderna y filosofía tomista, Buenos Aires, 1945; Los fundamentos me- 
tafísicos del Orden moral, Buenos Aires, 1941; La formación de la personalidad, 
Buenos Aires, 1941; Lo eterno y lo temporal en el arte, Buenos Aires, 1942; La 
doctrina de la inteligencia de Aristóteles a Santo Tomás, Buenos Aires, 1945; 
La filosofía del espiritu de Benedetto Croce, Madrid, 1947; La persona, su esencia, 
su vida y su mundo, La Plata, 1950; Concepto de filosofía cristiana, Buenos Aires, 
1945; Filosofía y Vida, Buenos Aires-La Plata, 1955, y Tratado de existencialismo 
y de tomismo, Buenos Aires, 1956. 

Tiene importantes obras a punto de publicar y más de un centenar de articulos 
suyos han visto la luz en diversas revistas filosóficas. 


ENRIQUE DE ANTÓN CUADRADO. 


Comenzados sus estudios de Filosofía en la Universidad de Madrid, se traslada. 
a América del Sur, donde trabaja durante varios años como periodista y crítico 
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de arte en El Diario Español y El Sol, de Montevideo, y como colaborador en 
Mundo Argentino y El Hogar, de Buenos Aires. 

De regreso a España continúa sus estudios en la Facultad de Filosofía y 
Letras de la Universidad de Madrid. Pasa a residir a Barcelona y allí y en Palma 
de Mallorca prepara su tesis “Figura moral de la filosofía luliana”. Con ella se 
doctora en 1957 con la calificación de Sobresaliente. 

Entre sus publicaciones figuran: el primer volumen de su obra de visión y 
crítica de arte y costumbrismo Por tierras de España, publicado por el “Boletín 
de la Sociedad de Excursiones de la Facultad de Filosofía y Letras de Madrid” 
(1935); el ensayo Sintiendo como Shakespeare y pensando como Hamlet (Pyrene. 
Olot, 1950), y Prólogo al diálogo El amigo y el Amado, de R. Lulio, (edit. Aguilar). 

Próximas a publicarse: La permanente actualidad de un hombre: San Agustín 
y La muerte, vida del hombre (Apostillas al existencialismo negativo). 

Entre sus conferencias (Buenos Aires, Montevideo, Centro de Estudios Uni- 
versitarios de Barcelona, Colonia Gúell, Olot, etc.) destacan: “Poesía, filosofía; 
Filosofía, poesía”, “Los hombres y las cosas”, “Perspectivas españolas” (diferen- 
tes aspectos: antropológico, sociológico, artístico, etc.). 

Actualmente es profesor del “Curso de Estudios Hispánicos” de la Universidad 
de Barcelona. 


JUAN-CARLOS GARCÍA-BORRÓN MORAL. 


Nació en Madrid el 22 de abril de 1924. Cursó en Barcelona sus estudios 
medios y superiores, y en la Universidad catalana obtuvo los títulos de Licenciado, 
en 1946, y Doctor, en 1955, ambos con Premio Extraordinario. Durante los años 
de aprendizaje universitario simultaneó sus trabajos académicos con una amplia 
e intensa colaboración en diversas publicaciones de signo estudiantil. 

En 1949 fué nombrado Catedrático de Filosofía de Institutos, con el número 1 
de su oposición, y destinado al de Lorca, en el que es también Secretario y Pro- 
fesor de Lengua Griega. Desde entonces centra preferentemente su actividad en 
la labor docente y profesional. 

Es autor de la obra Séneca y los estoicos, publicada en 1956 por el Instituto 
“Luis Vives”, y de diversos artículos aparecidos en distintas revistas especiali- 
zadas de Madrid y Barcelona, entre ellos Formalismo y autonomía de lo ético en 
la moral antigua (Laye, Barcelona, núm. 23, 1953) y Américo Castro y el sene- 
quismo, en REVISTA DE FILOSOFÍA, núm. 559, 1955. 


OSWALDO MARKET. 


Profesor Adjunto de la Universidad de Madrid. En este mismo número damos 
cuenta de sus recientes coloquios filosóficos en el Ateneo. Ultimamente ha sido 
galardonado con una de las becas de la Fundación “Juan March” y ha sido ele- 
gido consejero de la Junta de Gobierno de la Sociedad Española de Filosofía. (Su 
curriculum vitae fué publicado en el núm. 62 de esta Revista.) 


ELÍAS MARTÍNEZ RUIZ. 


Nació en Ages (Burgos) el 19 de septiembre de 1911. Estudió la Sagrada 
Teología en la Universidad Pontificia de Comillas, donde obtuvo la Licenciatura 
en dicha Facultad. Estudió después la Licenciatura de Filosofía en la Universi- 
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dad de Madrid y obtuvo el Grado de Doctor con su tesis “Replanteamiento de la 
Abstracción con su valor ontológico en Angel Amor Ruibal”. En 1950 ganó con 


el número 1 las oposiciones a cátedras de Filosofía de Instituto de Enseñanza y 


Media. Es actualmente Catedrático del Instituto de Bilbao, así como Canónigo 
de su Catedral y Profesor de Filosofía del Seminario Diocesano. 

Tiene publicado El problema de los fundamentos y de la nueva ontología en 
las Actas del XI Congreso Internacional de Filosofía de Bruselas, 1953; Una 
obra renovadora filosófico teológica en la Revista de la Universidad de Santiago, 
y otras publicaciones en diversas Revistas. 


JUAN JOSÉ RUIZ CUEVAS. 


Iniciados los estudios de Filosofía en la Universidad de Murcia, los terminó 
en la de Madrid, donde obtuvo con gran brillantez el Grado de Doctor. Es actual- 
mente Profesor del Instituto “Ramiro de Maeztu”. Tiene las siguientes publica- 
ciones filosóficas: La filosofía como salvación en Rosmini, Ed. Aula, Murcia, 1952; 
Determinantes político-ideológyicos del siglo XIX, en “Crisis”, abril-junio 1954; 
La teoria dell'errore in A. Rosmini, “Riv. Rosminiana”, IV, 1954; Rosmimi y la 
Crítica, REV DE FILOSOFÍA, IV, 53-54; Sovversivisme sociale e rivoluzione cristia- 
na, “Humanitas”, VII, 1953; La libertad política como exigencia de la persona 
humana, Actas de la TIT Semana de Filosofía, Madrid, 1955; Forma y Obdjetivi- 
dad, IV Semana de Filosofía, Madrid, 1957; La sinceridad en Filosofía, sobre La 
Sinceridad y sus exigencias de R. Jolivet, en “Crisis”, julio-septiembre 1954; Ha- 
cia un naturalismo crítico, sobre la obra del mismo título de P. Romanell, Rev. 
DE FIL., XII, 49; El Neoespiritualismo, sobre Studi sul neospiritualisme, de F. 
Alessio, en REV. DE FIL., enero-marzo, 1958. 

Ha publicado además numerosas recensiones críticas, ha traducido al español 
ocho importantes libros de filosofía y muchos artículos, 


y 


